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دس رور دي اد رشا قي ) 


الطبعة الثانية 


وارحمتا للعاشقين تكلفوا ستر المحبة والهوى فضاح 


بالسر ان باحوا تباح دماؤهم وكذا دماء العاشقين تباح 
إا ا : 


ان المحنة التي عاناها هذا الفيلسوف الصو في الشاب والمصير امجزن 
الذي انتهى اليه ثم الاسباب الحقيقية لهذه المأساة كل هذا مما بنطوي عليه 
هذان البيتان من الشعر أللذان قيلا على لسانه قبل نهايته بقليل »¢ وكأنه كان 
تنبا بهذا المصير . 

ولقد اشرنا في مقدمة الطبعة الاولى الى الظروف التاريخية التي عاصرت 
ظهور مذهب الاشرأق - وهي تتمثل قي اندحار المذهب الفاطمي الشيعي 
وسائر مذاهب الباطنية ‏ بعد تولي صلاح الدين لسلطة الجكم في مصر وما 
ترتب على هذا من عودة حاسمة وتهائية آلى مذهب اهل السنة والجماعة > 
لا سيما وان ظروف العالم الاسلامي في هذه النطقة حينذاك ‏ والصليبيون 
بهددون الامة الاسلامية في عقر دارها وف مركز انبعاث دعوتها في الشرق 
آلادنى _ كانت تتطالب الو قوف بحزم امام تيارات التفرقة العقائدية التشي 
تسللت الى غمار الجماعة الاسلامية عن طرىق آراء الباطنية التي أقحمت على 
الفكر الاسلامي الديني مدفوعة ببواعث حاقدة هدامة برجع معظمها الى حركة 
التعصب الشعوبية البكرة التي تزعمها الفرس واعلنوها حرباخفية على العرب 
والاسلام 


على ان الباحث قي تاریخ انتشار الدعوة الاسلامية قي المشرق والمغرب 
تستو قفه حقائق لا يمكن تفسيرها الا على ضوء الدراسة الكانية لسير هذه 
الدعوة > او بمعنى أخر دراسة « الخربطة الروحية لانتشار الاسلام في هذه 
المنطقة » اذ لأ يمكن ان نتجاهل - في أي دراسة علمية ‏ تأثير البيئة على 
العقائد والافكار » . 


ولا كان الاستر سال في الكلام عن هذه الناحية لا بتيسر في عجالة كهذه ء 
فانه بكفينا الاشارة الى أنه بينما نجد الافكار تأخذ طربقها كلما اتجهنا غربا 
الى السساطة وألسلاسة في اطار من الظاهربة والتلقائية الفطرية » تنجد الطرىق 
الى لري اي و تعقدت a ES‏ و معها آراء 
طياتها من أهداف ظاهرة أو مستترةٌ . 


فاذا رسمنا خطا وهميا بتحه من الشسمال الى الجنوب ليفصل بين‌امشرق 
الاسلامي وو الاسلا٧ي‏ هدا الخط e‏ الحياد ‏ 
ويفا TT‏ الأسلاسية تكسي طانم ال و ن 
افرىقيا ٤‏ وبتمثل هذا ني أعتناق اهل هذه البلاد مدهب مالك في النقه > 
وتمسکهم بمو قف اهل السنة والجماعة > وعزوفهم عن التيارات الباطنية 
ومذأهب التشسيع بحیث انه لم ببق أي أثر للمذهب القاطمر ف شمال افرقية 
وني مصر بعد اندحاره سياسيا وعسكريا »> وكذلك في مجال التصوف » فقد 
بدآت المدرسةالاشراقية ف الاندلس عند أبن مسرة ٠‏ وأبو مدن شعب‌الانصاري» 
وتأثر بها ابن عربي » ولكن هذا النسق من التصوف الفلسفي لم بكتب له 
البقاء في المغرب الاسلامي فقد E e‏ 
المترف . ومد بكون ن السهروردي قد التقى مع ابن عربي في حلب قف 
تواجدا قي نفسر الوقت في هذه الدينة . 


وعلی هذا فنحن نلاحظ اختفاء الحانب الفلسفي العميق ف مذاهب 
الاشراقيين المغربيين أمثال عبد السلام بن مشیش وبي الحسن الشاذلي 
وتلامدنه » پل ونجد انهم فد ربطوا مو نهم نهائيا بتصو فاسل السنةوالجماعه 
وذکروا استمدادهم امباشر من الكتاب والسنة وکتاب قوت القلوب وتصوف 
الغزالي > بينما نجحد المو قف الاشراقي في المشرق تعمد فيلتاتبدعاوى الباطنية 
وبقبل نظر دة الامامة العالمية ووحدهة الوجود وكذلك وحدة الاديان الخ . 
فیکون هذا التعميق الفكك سيلا الى ظهور فرق حل ردة ف المنطقة دحب 
نعضها وحدة الإمة الاسلامية و مضي دالعقيدة الى انغوار سحيقة متعارضة 6 
تظهر اولا في منطقة الشام وتتدرجح ألی العرأق وابرأن‌وتنحسر عند غربي اران 
لتواحه سدا حغرافيا لا برشح › > فيكون ذلك سببا في تحصن اذهب السني 
ف بلاد الافغان في شبه جزبرة عقائدية سنية بحيط بها المد الباطني والشيعي 
من کل جانب . 


وبلاحظ انه ني العهود التي سسیطر قيها الد السني في منطقة امشرق 
تاوذ المواقف المغابرة اا نحزر عقارد ة ف مناطق جبلية وعره کما هو 
الحال دالنسبة للنصيربة والدروز في الشام > وآما بان تنطلق'لتختفي بميدا 


عن الانظار قي منطقة الرواسب العقائدية في الخليج العربي ١(‏ ) فهذه المنطقة 
تنطوي بحق على بقايا مندحرة من اشتات من المذآهب القديمة . 

واخيرا فان هذه المواقف قد تتشبث بوجودها وتواجه الوانا من العنت 
والاضطهاد ني صبر والم كما هو الحال في جنوبي العراق » ولكنها تقف و قفتي 
الاخيرة لتحتمي بوعورة الطبيعة في ابران فتصبح هذه البلاد معقلا اخيرا لها 
نموج بشتى العادات والتقاليد المرتبطةبالتشيع > ويصدر الى العالم الاسلامي 
موجات من المعارضةالايديو لوجيةللمو قف السني » ولا بلبثبعضها أن بنغصل 
عن موکب الاسلام كابهائية مثلا > نم قد بتجه بعضها الاحر وجهه يسر 
اسلامية كما حدث بالنسبة للمولوية والبكتاشية ( على ألرغم من انتشار 
الفرقة الاخيرة ني منطقة تركية فيما بعد ) فقد اختلطت تعاليم اتباعها 
با مسيحية . 

هذه فكرة مجملة عن اثر العامل الجغرافي ‏ مرتبطا بالتراث الحضاري 
القديم في هذه المنطقة ‏ في تحديد مصير الدعوة الاسلامية والفكر الاسلامي 
الديني في اتجاهه الى كل من المشرق والمغرب . وقد امكن لنا - عن طريق 
هذا - الاسلوب في التفسير - ان نلقي مزدا من الضوء على التطور التاريخي 
للمو قف الاشراقي بين المشرق وا مغرب » هذا مع تسليمنا بوحدةالمصدر واعني 
به الاصل الافلاطوني القديم > فلقد بینا فی اکثر من موضع كيف ان الاشراقية 
ليست سوی الصورة الاسلامية للافلاطونية أو هي - على وجه الدقة - 
المدرسة الافلاطونية في مرحلتها الاسلامية (۲) . ٠‏ 


ولقد عنينا في هذه الطبعة بأن ندخلمز يدا من التنقيح والاضافةعلىالنص. 
وان نضع للكتاب فهارس تفصيلية للاعلام والمصطلحات والمراجع ٠‏ 
وفي حقل الدراسات الاشراقية > اخرحنا كتاب « هياكل النور » . 


وعد العدة لاعادة طبعه مع شرح الحكيم الدواني > وكذلك اخرجناكتاب 
« اللمحات قي الحقائق » » وسيليه ان شاء الله كتاب « الالواح العمادية ) ٠‏ 


وعصره ومدرسته ومصادر مذهبه ۰ اما القسم الثاني فقد عر ضنا فيه مذهب 
السهروردي في اسهھاب من حيث تحدد د مدل-ول الاشراق 4 
٠‏ - وكذلك فى اليمن الى حد ما حيث يوجد الود المتدلون حر لون 

مر 


۲ راجع خاتمة الكتاب 


a.‏ النوراني ونور الانوار وغالم ا ومضصیر ٤ e‏ و 
العامة E‏ ونامل ان E e E‏ 
الqوضوع )١(‏ 

ولا بسعنا ‏ ونخن نعهد بنشر هذا الكتاب الى دار الطلبة العرب في 
بیروت ‏ کواحد من‌بواکیر اعمالها في مجال‌النشر ‏ اا ان‌نتفدم بالشکروعرفن 
الجميل النى الاخ الجليل عبد الرحيم فرعون جزاء ما قدم وتقديرا لجهوده 
a‏ الخالصه . 


صاحب لن الفارض والاتثير عند الحق اا والآذواق المبرقة 0 رحمه اللة 
رحمة واسعة ۰ والی روجه الطاهرة ‏ والحزن بعتصرنا على فقد هذا العالم 
الجليل نتوجه بخالص الدعوات وهو ني الطريق الى جنة الخلا جزاء ومابا. 


» با ابتها النفس المطمئُنة ارجعي الى ربك راضية مرضية فادخلي في 
عبادي وادخلي جنتي ) . 
نسأل الله حسن الآب وان نلهمنا التوفيق والسذاد . 
ل ٠‏ محمد علي ابن يان 
بیږروت فې آول آذار سنة ۱١۹٦۹‏ 


۲ بتكليف من المجلس الاعلى للفنون والاداب بمناسبة مرور لمانمئة سنة على وفاة صاحب 
الاشرزاق . 

۴ د شغل الاستاذ الدكتؤر محمذ مصطفى حلمي كرسي الاستاذية فى الفلسفة الاسلامية 
نجامعة القاهرة حقبة طويلة من الزمن وتولى التدريس بمعهد الدراسات الاسلامية في 
القاهرة ‏ وتتلمذ على الاستاذ الاكبر الثيخ مصطفى عبد الرزاق » ومن اهم مؤلفاته : 
عمر بن الفارض والحب الالهي ‏ والحياة الروحية فى الاسلام ٠‏ 
وقد وافته المنية فى يوم الجمعة ۲١‏ ذي القعدة عام ١۳۸۸‏ ه الموافق ۸ شباط عام 
٩‏ ميلادية .۰ 


الاهداء 


إلى القلب الرحي الذي ودع هذه الدار 
وأنا مغترب إلى طلب العم 


الى والاتي 


مر م ات 


e جاب‎ SS 
في الفكر الاسلامي » وهو الفرع الافلاطو ني الذي يمثله الفيلسوف الاشراقي‎ 
٠ شاب الدين الدهروردي المقتول ومدرسته‎ 
جع الفضل ف توجيه کاتب هذه السطور الى هذه الناحة العنة‎ 
الاسلامي الى لاست ڌ الدكتور ابو العلا عفيفي » اذ عكفت تحت‎ 8 
آار و التي کان معظمها‎ NTT 
بالاستاذ‎ ٠۹٤٥ لا یزال مخطوطا ف ذلك الوقت وكان أن اتصلت سنة‎ 
لويس ما سینذیږون المستشرق المعروف فارشدني الى نواح جدیرة بالحث‎ 
ويسر لى الاطلاع على يعض الأوّافغات النادرة حول الموضوع والموحودة‎ 
» بمكتبة المعهد الفرنسي للاثار بالقاهرة‎ 
ا التقدمة الا أن آتوحجه بالشکر وعرفان الحميل الى‎ 


الذى ظل مؤرځو الفلسفة الاسلامية بذيعونه حقبة ٠‏ من الزمن »› اذ 


١‏ _ مقدمة الطبعة الاولى 
۲ لقد انتقل هذان الاستاذان الخالدان الى اللكوت الاعلى منذ عهد ليس 
دسعيد > وخلال اعدادنا للطبعة الثانية لهذا الكتاب . فاليهما أتوحه 


بصادق الدعوات وعظيم التقدير على ما قدما من أعمال ممتازة ف حقل 
الدراسات الاسلامية . 


1١ 


خيل اليهم ان هجوم العزالي العنيف على الفلسفة قد قضى عليها نهاثيا فشي 
ا لمشرق الاسلامي » بحيث لم يكن هناك على حد قولهم-ثست مجاللأي 
ابتكار فلسفي بعد ابن شتا سينا ء ولكن التطور الفكري كان يجب ان يذهب 
الى مداه رغم العقبات السياسية والدينية والاحداث التاريخة التي كانت 
تقف المرصاد لاي انحراف عن مداهب اهل السنة » ذلك ان السهروردى 
عاش فيفترة الحروب الصايبية ايام صلاح الدين الايوبي بعد سقوط الدولة 
الفاطمية » واندحار المذهب الشيعي واتنصار الاسلام السني وتكت لل 
المسلمين والتفافهم حول لواء السنة لمقاومة الغزو الصليبي على العالم 
الاسلامي ه 


کان ادن كن الط وف اسان والد اة غر مرانة لهو وا 
المذهب ء ولكنه انبثق خلال هذه العقبات لانه كما سنرى فيما بعد وليد 
تظور ري كاهن ف الط اللي الأساامى ٠‏ اذ أن الاراقة ميل 
المرحلة الحاسمة او النتيجة المنطقية لتطور مذهب ابن سينا الحقيقي )١(‏ 
والاضافة الى ذلك فان اتصال الاشراق بالتشجيع جعل دراسة الفكر 
الاشراقى ذا اهمية بالغة ء 


على انه قد ظهر تخلال الابحاث التي قمنا بها حول هذا الموضوع . 
مشاكل كثيرة تناولنا بعضها بالبحث في هذا الولف » وسنتاول بعضها الاخر 
في مؤلفاتستظهر تباعا ان شاء اللهء هذا فضلا عما ستتضمنه هذهالسلسلة 
من نصوص للسهروردي (r)‏ وتلامدته ۰ 

)١(‏ أشرنا الى هذا المو ضوع بالتفصيل في فصول عن الاتجاهاات 
بمحلة كلية الاداب بجامعة الاسكندربة سنة ۱۹٥۷‏ بحثا للمؤلف عنوانه 
« نقد أبي البركات لفلسفة ابن سينا» . 

(۲) ظهر منها كتاب هياكل النور »> وقد اعددنا للنشر : محات في‌الحقائق 
والالواح العمادية 


Y۲ 


وقد خصصنا هذا الكتاب لاعطاء صورة عامة عن خصوبة الموقف 
الاشراقي عند السهروردي E‏ اذاهب 
الاق عله وقد :عا ان نشير د فى ابحاز الى وصلة المدذهب ونظر دة 
افلاطلون في المثل » وذلك لكي نمهد للبحث الذي نزمع نشره قربا عن 
اتتقال نظرىة المثل الافلاطو نة الى المدرسة الاشراقية والى فلاسفة الأسلام 
رصفة عامة ء 


ويهمني بهذا الصدد أن شد بالأبحاث والمقالات التي نشرها حول 
الر جوع کل ن 


Carra de Vaux, Horten, Iqbal, Spies, Ritter. 


ويدور معظمها حول تحقيق حول تحقيق تاريخ حياة السهروردي 
وفهرسة کتبه أو تلخيص نتف من آ راگه » غبر أن كتاب السيد محمد اقبال 


عن تطور الفلسفة في فارس وقد تضمن بحثا عن شبخالاشراق ق یمکن أن 
يعد محاولة أولية بسيطة لدراسة المذهب » لم بكتب لها كامل التوضق ء 


Henri Corbin Dll‏ هنري کوربان ٤‏ على نشر نصسو س 
السهروردي » وقد نشر الجزء ء الأول من هذه النصوص بعد بدگنا ف هذا 
البحث بفترة طويلة » ولذلك فقد اعتمدنا في اكثر المواضع على المخطوطان 
الأصلة ء 


واني اذ اقدم هذا المجهود المتواضع ا 
أن يحفز الباحثين على الاهتمام بهذا النوع من الدراسأت » فشت فثمت محال 
واسع للتعاون والاتتاج ج المثمر في هذا الميدان كما اوضحت ف الخطاب 
الانتاحي لناقشة رسال الدكنوراه امقدمة الى السربون » وكان ذلك بصده 


۳ 


ولا غرو ان الروح العلمية الحقة توجب طرح الاثرة وتدفعنا الى حب 
| لحققة لذاتها والى التعاون مع روادها حتی ذز ذحفطل للفكر کرامته وللعلم 
ا وال لري ا ال : 


ولا يفوتنا ان تتوجه بالشكر الى المشرف على هذه السلسلة الاستاذ 


المندرة ‏ رمل الاسكندردة 


اغسطس سنة ۱۹۰۸ محمد على ابو ریان 


٤ 


لسم الاول 
شان الدين السهروردي 


عصره - مدرسته - مصادر مذهبه 


السهررودى : حماته وآ ثاره الفلسفىة ومصادره 


ا 


المدرسة الاشر اقية : دراسة نقددة لمصادر والاصول 


الباب ارول 


الفصل الاول 
نشأًة السہروردى 


اسمه ولقبه : 


هو ابو الفتوح بحيي بن حبش بن اميرك )١(‏ الملقب بشهاب الدين 
السهروردي المقتول » وقد اختلفت الروايات في صحة اسمه » ولكن معظم 


وقد لقب بالمقتول لئلا يعتبر شهيدا » ولكن تلامذته مع هذا فسروا 


)١(‏ مرآة الجنان لليافعي « ص ۲ و ص ٤‏ » شهاب الدين يحيي بن 
حبش بفتح الحاء المهملة والباء الموحدة بالشين المعجمة » السهروردي ألمعتول 
بحلب ه أميرك بفتح الهممزة والميم المكسوره ثم اء ساكنة مثناه من تحتها 
وبعدها راء مفتوحة تم کاف ۰ وهو اسم أعجمي معناه (أمير) تصغير أمير وهم 
بلحقون الكاف اخر الاسم للتصغير . 

(۲) وفيات الاعيان لابن خلكان » مخطوط رقم ٠۲۲۲.‏ تاريخ دار الكتب 
القاهرة . هو ايو الفتح بحي بن حبش بن أميرك الملقب شهاب السهروردي 
المقتول بحلب وقيل اسمه احمدوقيل كنية اسمه » وهو ابوالعتوح . وذكرأبو 
العباس ابن ابي أصيبعة في طبقات الاطباء أن اسمه عمر ولم بذكر اسم ابيه 
والذي ذكرته هو الأصح > ولهذا بنيت الترحمة فاني وجدته بخط جماعة 
من اهل المعرفة بهذا الفن » وأخبرني به جماعة اخرى لا أشك في معرفتهم 
فقوی عندي ذلك فترجمت عليه والله اعلم . < ۲ ص ۲٥۷ >» ٠٠١١‏ من طبعة 
القاهرة سنة ۱۲۹٩‏ هه 

وقد لاحظ الأستاذ نللينو من قبل هذا الخطاً الذي وقع فيه ابن أإبي 
تارىخه عند العرب في القرون الوسطى من منشورات الجامعة المصرية - روما 
سنة ۱۹۱۱ ص 1۸ » 


۱4۷ 


كلمة «المقتول» تفسیرا بفهم منه آنه شهید ۰ ویذکر کوربان مناه (۱) 
ومع هذا فان تلاميذه لم يفهموا لقب مقتول الا بمعنى شهيد وسدا اسر 


وقد اختامل اسم السهروردي‌على بعض کتاب التراجم حتی أنفان دن 
برج يذكر في دائرة المعارف الاسلامية ان السهروردي المقتول انتقل الى 
بداد مع أن الذي عاش فی بغداد شخص آخر بدعی السهروردي ضا »> 
اذ أن لديا (م) شهاب الدين السهروردي المقتول الذي ننرجم له » ثم أو 
النحبب عبد القادر ابن عبدالله بن محمد بن عموبة الملقب ضياء الدين 
السهروردي الفقيه التوفي ببغداد سنة ٠٠۳‏ ه ء وأيضا ابو حفص عبرو 
بن محمد بن عبدالله ين محمد بن عمو هوهو ابن آڅي المتقدم ذکره»وکان 
فقيها صوفيا شافعي المذهب له كناب « عوارف المعارف » وقد توفي سنة 
هه 


نشأته 


لا تنضمن المراجعالتي تؤرخ حياةشهاب‌الدين السهروردي الاشراقي 
تفصبلات وافية عن تاریخ میلاده ونشاته الاولى وتعليمه »> ولأ تلقى ضوءا 
ساعلعا على نسبه واسرته التي نشا فيها »> حتى ان معظم المراجع التي ينقل 
بعضها عن بعض في الغالب » لا تذكر شيئا عن مولده وحياته الأولى «فمثلا 


(1) Journal Asiatique : Juillet - Septembre 1935. 

H. Corbin : Le Bruissement de aile de Gabriel, Traité philosoph- 
ique et mystique publié et traduit avec une introduction et des notes 
par H.Corbin et P. Kraus. 
راجع « تقدسسات الشيخح الشهيد » ( محموعة من الاناشيسد‎ )۲( 
1۸۲ ورقة رقم‎ ۱۲۸٠. والصلوات ) مخطوط آستانبول م . راغب رقم‎ 

راجع أضا H. Ritter : Philologika,‏ 
<۲ سنة ٩٩۷‏ ص Der Islam. ia.‏ 
(۴) راحع دائرة معارف البستاني مادة «السهروردي» . 


۱۸4 


الشهرزوري تلميذه المباشر » وشارح مؤلفاته لا نجد في ترجمته المطولة 
للسهروردی اجابة شافية عن هذه الاستفسارات ٠‏ : 


ولا شك أن صغر سن هذا الفيلسوف الصوفي وكثرة آسفاره کانا 
من العوامل التى ضيقت نطاق اتنشار علمه وذيوع صبته فلم بحفل الجمهور 
وكثرة الخواص بتتبع نشأته الأاولى ٠‏ 

ولد السهروردى بين سنة ٠٤٥‏ ھ و ٥٥۰‏ ھ وبقال ان مولده کان 
بلدة سهر ورد من اعمال زنحان من عراق العجم وشسه صاحب انار 
البلاد )١(‏ اليها فيذكر « ان سهرورد بلدة بارض الجبال بقرب زنجان 
نسب اليها ابو الفتوح محمد بن يحيي الملقب شهاب الدين » ٠‏ 

وتجمع المراجع التي تحت يدنا على انه بدأ حياته العلمية باتصاله 
داستاذه محد الدين الحبلى ف مراغة من اعمال اذرسحان حبث تلقی عله 
اصول الحكمة والفقه 0 ومحد الدين الحبلى هذا هو آستاد الفخر الرازى 
(r)‏ وکانت سنه ون السهروردي مناظرات ومساجلات ٠‏ 
(إ) أتار البلاد للقزويني ص ٠٠١‏ طبع فوستنفلد . وايضا راجع دائرة 
العارف الاسلامية مادة لarسوhrطu؟‏ لبلسثر M. Plessner‏ 0« يلد سهرورد 
بلد في ميدبا القديمة التي تسمى منطقة الجبال . ونعتقد نلدکه انها بمکن ان 
تر حع ف الاسم الي Sruhab‏ حاکم الحرة الفار سي 6 ولا یمکن تحلك نك موقع 
سهر ورد رالض مل 4 ولکن الحغرأفيين الملسلمين نحددون مو قعها على الطر ق 
بن همذان وزنحان الف دوب سلطانية 4 وکان طول هذا الطر نق 8 فر سخا 
وبري الاسطخري ان هذا الطرىق كان بعد اقصر طرق ف زمن السلم الى 
ينما لحد اتن حو قل نذکر عکس ما آورده الاسطخري .وقد وقعت المدىنة في 
ايدي الإكراد ف القرن الرابع المحري ( العاشر الميلادي ) وقد هحرها اهلها 
وكاتوا من الزنادقة ولم ببق منهم الا نفر قليل > وقد دمرها المغول .وبصفها 
المسعوا ي بعد ذلك على أنها قرية صغيرة تحيط بها قرى مغولية متعددة في 
وسط جبال میدبا ) . 

(۲) راجع « مساحلات فخر الدين الرازي » لبول كراوس في مضبطة 
امعهد العلمي المصري ج ٠١۹‏ ص ۱۹٤‏ سنة 1۹۳۷ ء 


۱۹ 


ویذکر عنه این خلکان (۱) ف الوفیات « کان من علماء عصره قرا 
الحكمة وأصول الفقه على الشيخ مجد الدين الجيلي )«( يمدينة مراغه 
من أعمال آدرییحان » الى أن برع فيهما » ومجد الدين الجيلي هذا هو 
شيخ فخر الدين الرازي وعليه تخرج و نصحىته اتتفع * 

ولا ندري ايضا شيا عن ظروف تلقيه العلم في مراغة » وكل الذي 
نعلمه عن مجد الدين الجيلي آستاذه أنه ن المتكلمين الذين تأثروا 
بالمشائية » وانه كان فقها اكثر منه فيلسوفا » ثم ته تشر المصادر بعد ذلك 
الى ان فيلسوفنا اخذ بطوف في الفاق » فينتقل من بلد الى آخر تدفعهرغبة 
ملحة في طلب المعرفة » وقد أشار هو الى ذلك ف نهابة المطارحات قائلا : 
« وهو ذا قد بلغ سنى الى قريب من ثلاثة سنة وأكثر عمري ف الأسفار 
والاستخبار والتفحص عن مشارك مطلع على العلوم ولم اجد من عنده 
خبر عن العلوم الشريفة ولا من يؤمن بها » )٣(‏ ء 

واذا فنحن امام شخصية طموحة تسعى لتلقي العلوم والمعارف »وتلقي 
في سبيل ذلك من عنت السفر ومشقة الطريق ما لا شنيها عن مداومتهها 
للات ادة 6 وتشر المصادر مرة اخرى ٠‏ الى أنه سافر الى أصفهان »وهناك 
ا ی ای ا ج 


٠ الفارسى‎ 


قول تلميذة الشهرزوري )٤(‏ « سافرفصغره في ملب ‌العلم والحكمة 
الى اصفهان » وبلغنى انه قرا هناك بصائر ابن سهلان الساوي على الظهير 
الفارسي والله اعلم بذلك » الا ان كتبه تدل على انه فكر في البصائ ر 


(1) وفيات الإعيان لابن خلكان ج ۲ ص ۲٥۷‏ طبعة القاهرة ٤‏ وكذلك راجع 
شذرات الذهب لانن ألعماد حح ٤‏ ص۲۹۰ 

)۲( ا ات اة دن ا 

(۳) الطارحات طبعة وزطبه) استانبول ۱۹)٥١‏ فقرة ۲۲٠١‏ ص ٠٥.0‏ . 

(1) راجع الشهرزوري نزهة الارواح وروضة الافراح «مخطوط) . 


*٭۲ 


اصفهان الى انه اتصل فها بمذهب اين سينا اتصالا وثيقا » فترجم 
ويشير الشهرزوري ايضا الى انه كانت له صداقات واجتماععات 
الماردنى هذا كان استاذا فى الاعة والفلسفة ف ماردین » ولا شك أن 
السهروردی استفاد من اتصاله به فی تکوین مذهبه المشالى «لأن الماردينى 
هذا قد درس این سینا » ویظهر ان اتصاله باماردیني کان قبل مجیئه ( اې 
حاب » وتكاد تقف المراجع كلها عند هذا فلا تشسير بعد ذلك الى اتتقاله الى 
حلب مقتله» الأ ان کوربان Corbin‏ 0( ومأسينبون Massignon‏ %9( 
يشيران الى اتتقاله الى الاناضول » وينقلان ذلك عن تاريخ السلاجقة 
لمكرمين خليل» ثم عن كتاب اللمع في البدع لادريس بن بدكن التركمانيء 
وكذلك عن الشهرزوري (٥)‏ وهود ذكر أيضا بهذا الصدد ان‌السهروردی کان 
٠ 1(‏ أضرات اة رال كن 
الرحمن الانصاري كان علامة وقته في العلوم الحكمية حيد المعرفة 
قرا فخر الدىن الحكمة ف ماردىن علي حکیم أعحمي من همذان وقرا 
الملب على أمين الدولة أبن التلميذ ثم أقام في مدينة حينى سنين كثيرة 
ذهب آلى دمشق سنة oAY‏ وأقام بها الى آخر شعبان نة oA‏ ثم 
انتقل الى حلب حيث بقي في خدمة الك الظاهر نحو سنتين » ثم عاد 
الى ماردين وتوقي في ذي الححة هھ . مات عن ۸۲ عاما . 
وکان أکثر اهتمامه ف الطب بقانون ابن سينا كما كان ميل ي الفلسفة 
الإطاء لانن أبي أصيبعة ج ۱ ص ۲۹۹ ۲۰۱ . 
(6) مجموعة نصوص لم تنشر» ماسنيون ص ١٠١١۳‏ وما بعدها-باريس سنة 
۹ ۰ 
(o)‏ الشهرزوري مخطوط السلملان أحمد خان صورة شمسية يجامعة س 


» 


۲١ 


بفضل الاقامة بدبار بكر » وقد اتصل بامير خربوط عماد الدين قرةارسلان 
واهدی اله کتاب الالواح العمادية » ويذهب ماسینیون الى أن السهروردي 
اسس مدرسة اشراقية في بلاط هذا الامير > ولكن المصادر الاخرى 
لم تيد هذاالرآي » ثم ان صعر سنه وکثرة اسفاره لا تحعلنا نعتقد انه 
کان لدیه من الوقت ما يسمح له بتكوين مدرسة فلسفيه › لا سيما وان 
اقامته في الاناضول عند الامير ارسلان لم تطل لان الشبيخ كان كثير 
الاسفار ميالا الى التجوال ه 
ودضيف ماسینيون الى هذا ان هذا العهد كان عهد الشباب الاولعند 
التردرو وا او ا ا ا و 
اتر ا رها ال مرا هر اف وا ا ا ا 
صحیح لان الثات الذي تورده المراجم آنه دا حاته العلمة ياتصاله 
مأستاذه محد الدين الجيلىف مراغة > وهناك اتصل بالفلسفة الأرسطيةواذن 
فلم تكن الاشراقبة خالصة تماما من الارسطية في بلاط ذلك الامير » شم 
اتنا راينا ان فلسفة الاشراق ظهرت في ثوب متماسك في حكمة الاشراق بعد 
الالواح العمادية ء واذن فتكون الالواح بداية تفلسف لشاب درس الفلسفة 
المشائية وقد عاش في بيئة تموج بها فتآثر بقضاباها ء وبالفعل نجد فضي 
الالواح مؤثرات مشائية » فليس صحيحا ان الالواح العمادية كما دكر 
ماسينيون تعبر عن نزعة اشراقة خالصة ء 
والمهم ان المراجع كلها حتى الشهرزوري نفسه لا تشير في توسع الى 
اتصال السهروردي بقرة ارسلان مع أن الشهرزوري کان تلميذه ه الوفي ٠‏ 
ے القاءر ةر قم ۲۷ ٠.‏ ورقة ۳۲٤‏ وفينلسخة الاستاذ محمود الخضير يي 
ورقة ۲٩۷‏ جاء ما بلي رحمه اللهغابة و في «التجر ید» “نهابة فير فضه 
الدنيا »> بحب المقام بدبار بكر وقي يعض الاو قات بقيم بالشام وف بعضهاً 
بازع .و کان مب .ل غل ما ET‏ الرق الى 
الام دخل حلب وصماحبها بومئّذ الك الظاهر بن صلاح الدسن 
اشفا وكان.قتومة الى :حلب كاانقل أن أي اصييعة اة 
... (الطیقات ج ۲ ص ۱۹۸ ). 


Y۲ 


وكذلك المؤرخون المعاصرون لم يشر معظمهم الى ذلك مما قد يدل على 
SESS EL‏ 
تستدع الانتباه من جانبهم ۰ ; 


واتتقل السهروردي عد ذلك الى حلب و اخد الفقياء ا 
معه فظهر عليهم * 


الس روردي في حاب 


لا تعطنا المصادر وصغا تفصبليا لحياة السهروردي في حلب بل ان 
معظمها لا بکاد بذكر شيا ما عن نشاطه العلمي في حلب ويکتفي بان ورذ 
اتهام الفقهاء له بالزندقة والالحاد والمروق عن الدين ثم يسجل واقعصة 
مقتله » ۰ 


وقد کان هذا الشسيخ الاشراقي غ کان امن عله الا کرات 0 
افا ركان الها س فة ار ى فوا ق ال فن الاين 
والسادس المجري بتلمسون لاصحاب النظر العقلي مظان المروق عن المذهب 
الديني الرسمي فيحكمون بكفرهم ويطلبون اقامة الحد عليهم 

وكان الحكام وجلعم من اهل السنة بعد ان دالت الدولة الفاطمية 
الشيعية بشخوفون من الح ركات الباطنية ويشتطون في محاربتها » وهالهم 
اتنشار الاسماعيلية كمذهب ديني في الشرق فاخذوا يضبقون الخناق على 
أصحاب الدعاوى الباطنية »> ومتفلسفة الصوفة هم قرب المفكرين التانا 
شارات الباطنية »> وهكذا نستطيع ان ترسم ای 
حادثة مقتل السهروردي والحلاج قبله في المشرق ٠‏ 


غير ان لكل حادثة معينة مقدمات خاصة تفضى اليها : فمن ناحية 
نحد تهورا وعدم تحفظ من جاذ ٻ‌السهروردي ء ومن ناحة آخری نحد 


۳ 


حقدا ورغبة في التشفي من جانب الفهاء ٠‏ وقد لقي منهم السهروردي عنتا 
واضطهادا الغین حتی ان یذ ف ا » e‏ 
منهسم شداید » ۰ 

ويورد الشيخ سديد بن رقيقة )١(‏ أن « شهاب الدين السهروردي كان 
بتردد اليه في اوقاته وبينهما صداقة وكان الشيخ فخر الدين بقول لناء ما 
اذکی هذا الشاب وافصحه » ولم اجد احدا مثله في زماني » الا اني اخشى 
عليه لكثرة تهوره واستهتاره وقلة تحفظه ان بكون ذلك سببا لتلفه » ء 
ويستطرد فخر الدين الماردينى فيقول « فلما فارقنا شهاب الدين السهروردي 
من الشرق وتوحه الى الشام » آتی الى حلب وناظر بها الفقهاء ولم بجارهآحد 
فكثر تشنيعهم عليه فاستحضره السلطان الملك الظاهر غازي بن الملك الناصر 
صلاح الدين بن يوسف بن ابوب واستحضر الأكاير من المدرسين والفقهاء 
والمتكلمين ليسمع ما يجري بينهم وبينه من المباحث والكلام » فتكلم معهم 
بكلام كثير »> وبان له فضل عظيم وعلم باهر وحسن موقعه عند الملك الظاهر 
وقربه وصار مکینا عنده مختصا به » فازداد تشنيع اولئك عليه وعملوا 
محاضر بكفره وسيروها الى دمشق الى الملك الناصر صلاح الدين » وقالوا 
ان بقي هذا فانه يفسد اعتقاد الملك » وكذلك ان اطلق فانه يفسد اي ناحية 
کان بها من البلاد » وزادوا عليه اشياء كثيرة ة من ذلك » فبعث صلاح الدين 
O O‏ بقول 
ف ا 

ویذکر اين آبي أصيبعة في موضع آخر « آن الشهاب بحث مع الفقهاء 
في سار المذاهب وعجزهم » واستطال على اهل حلب وصار يکلمهم كلام 


۲ 


من هو آعلی قدرا منهم فتعصبوا عليه وآفتوا في دمه حتی قتل ۰» 

والذي نستطيع أن نصل اليه من هذه النصوص هو : 

١‏ ان السهروردي استثار اهل حا بوجاد لهم فحقدوا عليه وسبروا 
محضرا بكفره الى صلاح الدين الايوبي ٠‏ 

٣‏ والامر الثانی ان الممك الظاهر كان يؤثر السهروردي ويحله 
وبقدمه على فقهاء حلب مما احفظهم عليه ء 

ويذكر اين خلكان ان الشيخين مجد الدين وزين الدين ابني جمل 
( او جهیل في بعض المراجم ) كانا اشد الجماعة عليه » ولا تعرف السبب 
في ذا ك ءالا ان يكون السهروردي قد تطاول عليهما واحتد في مناقشة 
فقهة او كلامية فحقداعليه ء 


الك الظاهر بعد محادلته للفقهاء واتتصاره علیهم او انه کان له ه اتصال 
من قبل ؟ ان الروايات تكاد تجمع على ان الممك الظاهر قد آثر « الشهاب » 
لعلو كعبه في العلم » ولا شهده منه من اتنصار حاسم على فقهاء حلب »ولکن 
مرجعا واحدا يشير الىسايق معرفةاللك الظاهر به »وهو طبقات الأطباء(١)‏ 
ونقل عن صاحب الطبقات معظم مؤرخي الترجمات خصوصا في ترجمة 
السهروردي 6 ولكن على الرغم من هذه العلاقة الوشقة فا نها لم تشفع له 
ولم تود الى انقاذه من الموت ۰ 
سیب م2#له (*( 
ودنفرد العماد الاصفهاني المعاصر لصلاح الدين اراد القصة الكاملة 
لمقتله ( » سنة ٥۸۸‏ وفها فقتل الفقه شهاب الدين السهروردى وتلمىذه 
( ) طبقات الأطباء لابن أبي أصيبعة . 
(۲) راحع مقال الف عن «كيف أبيح دم السهروردي الاشراقي» في مجلة 
الثقآفة العدد ۷.۲ في ٩‏ بونيو سنة ٠ ٠١٥۲‏ 
Bulletin d@etudes orientales, tome VII-VII années, 1937-1939 (3)‏ 
الىستان الحامع لتوارنح الزمان لعماد الدين الاصفهاني 0۹ھ 
وقد iشړڙ* Claude Cahen‏ 
Yo‏ 


ما خلا الفقیهین (انی جهیل) فانهما قالا : هذا رجل فقيه ومناظرته ف‌القلىة 
ليست بحسن » بنزل الى الجامع ويجتمع الفقهاء كلهم ويعقد له مجلس » ف 
معه فبه وقالوا له : آنت قلت في تصانيفك ان الله قادر على آن بخلق نبا 
وهذا مستحيل » فقال لهم : ما حدا لقدرته » اليس القادر اذا اراد شيا لا 
یمتنع عليه ٠۰۹‏ قالوا : بلی » قال : فالله قادر على کل شيء » قالوا : الا على 
خلق نبی فانه مستحیل » قال : فهل بستحیل مطلقا ام لا ؟ قالوا : کفرت ۰ 
وعملوا له اسبابا لأنه بالحملة کان عنده نتقص عقل لا علم » ومن جملته 
آنه سمى نفسه المؤيد بالملكوت » 


واهمة هذا النص ترجع الى ان مو لفه وهو عماد الدين الاصفهانى 
کان معاصرا للسهروردي » ولرابه قيمة تاريخية كبرى » اما الواقعة الشي 
او العماد ا ف أن 2 الفقهاء کانوا کک 


اما السهروردي فانه فصل ن النقل والعقل » بين الامكان التار يخي 
والامکان a a‏ 
ESEN SS ES‏ 
جدند » وهذا الامكان ليس من نوع الامكان الذي بخرج من القوة الى 
الفعل حسب ارسطو بل بمعنى ان هذا الامكان قوة محضة لا تخرج 
ابدا الى الفعل « فمن تاحية لا بعترض السهروردي على صحة النص الديني 
ومن ناحية اخرى بتفادى تعطبل القدرة الالهية بايجاد تبرير عقلي للمشكلة 
طرق الأمكان المطلق ‏ وستى النص کک الى القدرة 
الالهية » فالخلاف اذن قائم بين ما تستطيع القدرة الالهية أن تفعله اطلاقا 


۲١ 


وبين النص الديني القاثم بالفعل » ولا تناقض مطلقا سن الناحتين ء٠‏ 
افضت هذه e‏ الى قیام الفقهاء ضد السهروردي برندون ان 
بعدوه عن مجلس المملك الظاهر فافتوا مقتله واتصلوا يالسلطان صلاح 
الدین الذي امر بخنقه » وقد ذکر فون کریمر (۱) سیا آخر لمقتله يذهب 
فيه الى أن السهروردي تناول مشكلة‌الامامة تناولا فلسفيا مماأغضب فقهاء 
السنة الذين برون في الكلام عن‌الامامة » اثارة لآراءالباطنية المدامةءوالى 
هذا الرآي ذهب الاستادذ هورتن (۲) حیث قال ما موّداه : « ان السهروردي 
مذهبه في داثرة الدعوى الاسماعيلة القائلة بآن أبناء على هم صور للتجلي 
الالمي » ولهذا اعتبر اثر ساسا يعمل على قلب النظام » وكان مصىره 
کمضر الحلاج من قبل» ءواعتمدهورتن فی حکمه هذا على نص للهروردي 
ا «العالم ما خلا قط عن الحكمة وعن شخص 
قام بها عنده الحجج والبينات» (۳) وأضاف هورتنن الى هذا 
شيشا من شرح القطب الشيرازي » على أننا نعتقد أن كلام 
السهروردي صرح بوصل الى النتيحة وذلك مثل قوله في هذا الشخص 
المؤيد بالحجج والبينات آنه « خلبفة الله في أرضه » (ص ۲) وقوله أيضا 
بعد الكلام قي مراتب الحكماء « ان اتن تمق في الوقت متوغل في التاله والبحث 

فله الرماسة » وان لم يتفق » فالمتوغل في التآله » المتوسط ف البحث ٠‏ 
وان لسم يتفق » فالحكي م المتوغل في التاله عديسم البحث . 
وهو خلبفة الله » ولا تخلو الارض عن متوغل ف التاله ادا ء۰ قان 
المتوغل فى التآله لا بخلو العالم عنه ١ء٠‏ اذ لا بد للخلافة من التلقي لان 
Alfred von Kremer : Geschichte der herrshchenden Ideen des Islam, 0)‏ 
Leipzig, 1868. p. 92.‏ 


)( راحع M. Horten, Die Philosophie des Islam,‏ ميو نیح ۲٩‏ ص ۱۲١‏ 
(۳) حكمة الاشراق ص ۱۹ - 
الاشارة هنا _ وخلال هذاالىحث ‏ ى طبعة طهران »> وقد ظهرت > 
بعد اتمام هذا البحث > طبعة جديدة «حكمة الأشراق» أخرحها 
مع مقدمة بالفرنسية الاستاذ هنري کوربان . 


۲¥ 


* 


خلفة امك لا بد له آنتلقی منهماهو دصدده (ص٤۲)‏ »وىقولالىهروردى 
أيضا : ان الامام الذي تتوفر فيه هذه الصفات » وهو الاحق بالرياسسة» 
قد کون مستولیا فیکون الزمان نوريا »> وقد یکون خفیا وهو ما يسمیه 
كافة المتصوفة ا سم القطب» ء واذن فالامام في نظره موجود فی کل زمان 
ا يعزوه الأسماعيلة الى ی امامھم ڪي ي 
التشريع م م نحيث التآويل والتعديل والتجديد ٠‏ 

واذن فالنيوة ف نظر السهروردي وهي ضرب من الامامة س لا 
يمكن آن تنقطع فهي ضرورية الحصول من وقت الى آخر لحفظ النظام 
ولمصلحة النوع ٠‏ 

ولا شك ني أن هذا يوضح لنا الحكمة في اختيار الفقهاء الذين امتحنوا 
السهروردي لاسئلتهم ولا سيما السؤال الخاص بقدرة الله على ارسال 
الرسل والانبياء بعد وفاة النبي محمد » فليس مقصودهم من السؤوال 
احراجا له » وانما المقصود هو حمله على الاعتراف بآفكاره الباطنية الخاصة 
بصفات الامام واظهار ما بين هذه الافكار وبين ظاهر النصوص القرآنية 
من تناقض ببيح الافتاء بالحكم عليه ٠‏ 

وعلى الرغم من هذا فان السهروردي رد عليهم ردا يفهم منه انه 
بحاول الدفاع عن القدرة الالهية بآسلوب آهل السنة »> ونفهم منه في 
نفس الوة ت نظر ية الشيعة ف الامامة )١(‏ ء 
ولكن كيف قتلل السهروردي ? : 

والروابات التي ند کر بهذا الصدد كثيرة » فمن قال انه ترك مدون 
طعام حتى تلف لأنه كان بحب الرياضات وعدم تناول الطعام » ومن قال ان 
ان ا و 


)۱( راحع يحثا للمؤلف عن «نظر بة الامامة بين الباطنية والسهروردي» 
في مجلة الثقافة عدد ه ٠ )V.‏ دوليو سنة (o‏ > عدد ٩‏ ۰ (في ۷ 
دو ليو سنة 1۲( ۰ 
(۲) شذرات لذهب لابن العماد ج ٤‏ «قال ابن الاهول : قيل قتل وصلب» 
و خر أنواع ال فاختار القتل بالجوع لاعتیاده على الرناضات 
۸ 


يقول اين آي اصيبعة « ولا بلغ الشهاب ذلك وأيقن آنه بقتلوليس 
جهة الى الافراج عنه » اختار أن يترك في مكان مفرد ويمنع من الطعام 
والشراب الى أن بلقى الله تعالى»ففعل به ذلك وکان فی آواخرسنة ٥۸٩‏ هھ 
بقلعة حلب » وكان عمره نحو ست وثلاثين سنة ٭» والمهم في ذلك آنالملك 
الظاهر ه والذي قام بقتله بناء على امر والده ويتال انه ندم على فعلته بعد 
ذلك وقبض على الذين وشوا به وسجنهم » واخذ منهم آموالا كثيرة (۱)ء 

ويختلف الرواة ف اراد تاریخ وفاته » والاختلاف ليس كبيرا م 
لا تعدون سنتي ۸٩‏ و۸۸٥‏ » واتخذ ماسینیون (۲) التاريخ الأوسط آي 
۷ړه على انه تاریخ وفاته « ویظهر ان ماسینیون استند الى ما اورده اسن 
ابي اصيبعة الذي يذكر ان السهروردي قشل في الخامس من رجب سنة 
OAV‏ ھ حاب و د بدهدا الرآي (r ) Ritten ia dJ‏ ۳) ویر وکلما ) ( ۽) وفاندن 
برج (ه) ويتفق مع ابن اصيبعة اليافعي () وابن شداد (۷) وابن خلكان 
)۸( ما تلميذة الشهر زوري فيذكر سنة ٥۸٦‏ ه على آنها السنةالتيقتل 
فيها استاذه » وكذلك العماد الأصفهاني المعاصر له دذكر حادث مقتله سنه 
۸ه > وهذا ما بلقي نوعا من الشك على التاريخ ۾ الذي اورده این ابي 
OS E n‏ الى 
مرتبة الحقيقة المطلقة ما دام الشهرزوري وهو تلميذ السهروردي المباشر 
یذکر مقتله سنۀ ٥۸٩‏ ھ ء 


» طقات الأطباء لان آي أصيعة ج ۲ ص ۷ وما بعدها‎ (i) 

)( محموعة امسو ص م قشر › ماسینيون ص 1 ls‏ رعدها 

7( رلتر [slam‏ er‌ر‏ = ۲€ ص ۸° ۰ 

() بروكلمان تارنخ الأدب العربي . 

رت) فان دن برح دائرة المعارف الاسلامية . 

0) مرآة الان لليافعي ص )٤‏ . 

. صلاح الدين لانن شداد‎ e (Y) 

)۸( وفيات الأعيان لابن خلکان ج ۲ ص ۲۲١‏ من طبعة بولاق 

سنة ۱۲۹٩‏ هھ ج ۲ ص ۲١١‏ من مخطوط دار الكتب القاهرة سنة ۲٤١‏ 


۲۹ 


ویشسب الى السهروردي شعر قاله وهو بلفظ انفاسه الاخبرة بورده 


قل لاصحاب وآونسى میتا 
أناعصفور وهذا ةة ا 
وأنااليوم آناجي ملا 
فاخلعوا لافس عن الاد 
لا ترعكم سكرة الموت فما 

عنصر الارواح فينا واحد 
فا رى الا اى 
تی ا کان ا ا 
فارحمو ني ترحموا أنفسكم 
منن رآني فليقوی نفسه 


فبکوني اذ رآوني حزنا (۱) 
رون الق ج ینا 


وكذا الاجسا E‏ 
ESE‏ 
ومتى ما کان شرا فنا 
واعلموا آتكم ف اثرنا 
انا الدنيا على قرن الفنا 
فسلام الله داج وشا 


ولا تشير المراجع الاخرى التي بين يدينا الى مثل هذه القصيدة مما 
يرجح انها قد تكون منحولة ومنسوبة الى السهروردي ٠‏ 


وهناك دلیل مذهبی ى هذه الاسات ود ذلك » فالبيت الذى اوله 
(ما أرى تفسى الا اتتمو ) هذا البيت يشير في جلاء الى الحلول » فقوله 
انه ری نفسه في تفوس اصحابه » ون نفو س اصحابه ما هي الا نفسهء اماانه 
)1( آی î‏ و دا بدني تر کته قانهار وام بستطع اللحافق ي لضذعفه 
yS.‏ ۰ 
(۲) آي أنني متجه الى العالم الأعلى (العقلي) أثناء فترة ترك الروح لجسدي 
وأستطيع ف هذه إللحظة أن ری ألله 4 والمو قف هنا aE‏ 
سقر اط في فيدون حینما حضر ته آلو فاة وكذلك مو قف أرسطو ف 


كتاب التفاحة المنحول . 


)( ُي ا أنفسكم خت لا تفشاها كثافة البدن وحتیى تسمو 


وت 


مشاهدة آله ٤‏ حلاء ووضص وج ¢ آي ان آلروح أذا تر کت 
ردنها استطاعه مشاهدة غور الأنوار غاا ۰ 


يشير به الى اعتقاد فلسفي في النفس العالمية » وكيف انها منبثة في 
النفوس ا و وات وحدة النفوس او وحدة وجود 
سيكو لوجية تتحد فيها النفوس وتصبح تفسا واحدة » وليس فيما شتۆردە 
من نصوص السهروردي ما يسمح لنا بهذا التاويل لنظريته في النفوس ٠‏ 


وبقال ان السهروردي تنا بالمصير الذي سىلقاه ف القمسدة الشي 
مطلعها : 


أبدا تحن البكم الأرواح 
وقلوب آهل ودادکم تشتاقكکم 
وارحمتا للعاشقين تكلفوا 
بالسر ان باحوا تاح دماڙؤهم 
واذا هموا کتموا تحدث عنهم 
وندت شواهد للسقام علىهسم 


ووصالكم ريحانها والراح 
والى لذيذ لقاتكم ترتاح 
ستر المحبة والهوى فضاح 
وكذادماء العاشقين تاح 
عند الوشاة ادح الفاح 
فيها لمشكل آمرهم ايضاح 


فقوله ( بالسر ان باحوا تباح دمام ) اشارة الى الاضطهاد الذي 
كان يلاه الفلاسفة والصوفة في عصره»وعلى الاخص الحلاج» وتنب بالصير 
الذي لقيه هو» مع ان السهروردي لم يبح بالسر» اي لم يكشف عنحقيقة 
اعتقاده الصوفی » أو أن بكون المراد بالسر اعتقاده الباطنى في الاماممة 
وكان العصر عصر اضطهاد للباطنية » وهو قد باح بالسر » اي بحقيقة 
الامامة » ولذلك فقد قتل » وعلى هذا الاساس يصدق قول فون کریمر ف 
آن السهروردي قتل لأنه صرح بره في الامامة ء 


۳١ 


مدی معرفتنا مذهب السهروردي : 

١‏ اشتهر السهروردي يانه مسس المذهب الاشراقى » ولا يقصد 
بلفظ « الاشراق » هنا المدلول الشائع له فحسب من حيث آنه بعنيالذوق 
والكشف »> بل لقد استعمله السهروردي استعمالا خاصا للدلالة على مذهب 
يقوم على اعتبار النور المبداً الخالص للوجود باكمله » وعن هذا البدا 
تصدر سلسلة من الأنوار » تولف في مجموعها الموجودات العالمية سواء 
النورية منها او الظلمانة ء 

ونرد في هذه الرسالة أن نحدد أصول هذا المذهب وان تتتبع مصادره 
الأولى ء وليس من شك فى أن عملا كهذا بتطلب دراسة عميقة مستوعبة 
لهذه المصادر » والى الآن لم بتناول أحد هذا العمل الضخم في مجمله فيما 
عدا ما بنشره الأستاذ کور بان وزط:ه) .11 ( بمعهد الدراسات‌العليا بباریس) 
من رسال السهروردي الصوفية والميتافيزيقية توطئة لدراستها دراسة 
دققة » هذا بالاضافة الى ما نشره الأستاذ فان دن برج (۱( 
وقد نشر الشيخ محمد اقبال في كتاإبه « تطور الميتأفيزيقا » في 
فارس» )( فصلا عن ثناشة النور والظلام عند السهروردي تناول فه 
بعض الجوانب الميتافيزيقية والنفسية وال مادية في مذهب شيخالاشراق بصورة 
موجزة دظهر فها ان كاتبها اعتمد اعتمادا مباشرا على بعض اجزاء من حكمة 
الاشراق دون الكتب الاخرى ۰ 


وغير هؤلاء نجد ماسينيون بعرض لبعض المقار تات البسيطة بين 
السهروردي والحلاج فى الطواسين مثلا ثم يشير في كتابه ( مجموعة نموص 
لم تنشر ) الى مقتطفات من مخطوطات للسهروردي فيشير مثلا الى قصيدته 
التي مطلعها « ابدا تحن اليكم الارواح « » 


. لقد ترجم قان دن برج كتاب «هياكل النور» الى اللغة الالمانية‎ )١( 
. عمد اقبال « تطور الأتافيزيقا ي فارس » لندن سنة ۹۰۸ ص ۱۲۰ وما بعدها‎ (( 


۳Y 


ويورد أيضا نصا من المناجاة » ثم بجاول أن بضع تصنيفا لكتر 
السهروردي » سنناقشه في موضع آخر ۰ 


وقد كتب كاراديفو مقالا اجماليا عن الفلسفة الاشراقية عند 
السهروردى المقتول ف المحلة اللآسيوبة سنة ٠۹٠۲‏ » ولكن كتابته كانت 
شبيمة بما يكتبه الرحالة الذي تبهره المظاهر الخارجية للبلد الذي بكشفه 
لزل ف د هغاه دون قادال ان اله اغ ا مد 
أن ذکر تار السهروردي ياين سينا ورد طائفة من المصادر الهللينية 
والفارسة ءءء الخ » على آنها مصادر للمذهب الاشراقي ٠‏ 


وکتب فان دن برج فصلا موجزا تحت كلمة سهروردي بدارة 
المعارف الاسلامية ورغم آنها اشارة موجزة الا آنه قد عرض فيها بوضوح 
لبعض النواحي البارزة في المذهب الاشراقي ‏ 

وهناك من تمرض للمذهب الاشراقي بصفة عامة مثل فللينو ( ١‏ ) 
وجورجي (۲) وحاجي خليفة » آما الذين تعرضوا لنقد الفهرست التاريخي 
لكتب السهروردي فكثيرون نذكر منهم الفاردت tل۲وسلطم‏ في 
فهر ست مخطوطات برلين العربية وريتر هچ في مجلة الاسلام التي 
تصدر بالا لمانية وكوربان في مقدمة الرسائل الميتافيزيقية و وهنم في 
کتابه « ثلاث رسال صوفية » ء 1 


٣‏ _ وقد هيات لنا هذه النشرات والبحوث القصيرة التى نشرت 
عن رسائله وعن فلسفته ادراك خصو دة هذا المذهب وغناه واحتواته على 
بالثقاغة الهللينية Syncrétisme Hellénistique‏ حىث تمتزج التبارات 


(1) Fillosofia Orientale. Nallino. 
(2) Illumination in Islamic Mysticism by Jurji. 


۳ 


الروحية الصادرة عن الأفلاطو نية المحدثة والغنوصية والمانوية » وكان 
الشرق الأوسط موئلا للمدارس التي اصطرعت فيها المسيحية مع الوثنية 
في الفكر والعقيدة حيث كان يدرس هذا امريج الفكري في مراكز 
الدراسات السربانية والساسانية قبل الفتح العربي ٠‏ 


۳ وموقف السهروردي من هذه التىارات المصطرعة المتعارضة :¿ 
وهو فيلسوف مسلم قبل كل شيء » هو الموقف التاريخي الذي وقفه 
فيلون وغيره ممن استعملوا الرمز لتلافي التناقض العقلي » وسنرى شيخ 
الاشراق بتبع هذه الطريق حينما بعرض بصفة خاصة لمشكلة العلاقة 
الوجودية بين وحدات النور ووحدات الظلام » فيستعمل الرمز ليتهرب 
من مواجهة الثنائية الفلسفية التي نظهر بصورة واضحة في تايا مذهبه ٠‏ 
ولكننا سنرى انه واشياعه بقدمون النزعة الصوفية العميقة على التوافق 
المذهبي والانسجام الفكري ۰ 


السهروردي قي عصره : 


ل١‏ شك ان القرن السادس الهجري لم يكن القرن الذي تحترم فيه 


ونعلم أن الاشعري حينما واجه المعتزلة حاملا لواء تعاليم آهل المنه 
كان موذنا ببدء ثورة فكربة جامحة على المذاهب الباطنية والتأويلية > 
بحیث اننا لم نلبث آن واجهنا شخصية آشعرية جبارة هي شخصية العزالي 
المنافح عن المذهب السني »> وانتشرت موجة شديدة من الاضطهماد 
والتعصب ضد الفلاسفة والباطنية من اسماعيلية وشيعة وامامية »> وقد 
شنها الفقهاء حربا شعواء على احرار الفكر فآحرق منهم من احرق وبددت 
کتبه وشرد تلامیذه » وما جرى للحلاج بعد صورة لا کان يحدث لكلل 


۳4 


مفكر حر جاهر برآبه أو جر على مناقشة الفقهاء حاملي لواء التعصب 
للنص » وكان هؤلاء الفقهاء على عداء صريح سافر مع الفلسفة ومنتحليها ه 
ومن يقرا ابن تيمية بحس الحماس في التعصب للموقف السني وهجوما 
شنيعا على الفلاسفة والصوفية ء 

وفي هذا الحو الذي بزخر التب ارات الفكربدة المتعارضة » 
وباضطراب سياسي دام بسبب الحروب الصايبية وقرب العهد باندحاز 
الذهب الفاطمي الشيمي » مما يستلزم محاربة النزعات الباطنية التي تذكر 
الناس بالمذهب الفاطمي » في هذا الجو عاش السهروردي متنقلا لا يكترث 
لشيء » وسافر الى أصفهان ثم الى بغداد ثم الى حلب ٠‏ 


السهروردي في بلاطل السلاجةة : 


وكانت له أيضا مدرسة اشراقية آسسها في بلاط ال ملك قره آرسلان . 
وانضم البها ناء الملك السلجوقي » وقد عاش السهروردي في هذا البلاط 
بعض الوقت وكان لذلك اثر کر عليه في تکوین فلسفته » اذ ان هذا 
البلاط كان في بلاد الروم حيث تلتقي الثقافة البيزنطية وررشة الفكر 
اليوتاني والهلليني مع الفكر الابراني » ويجتمم هذا الخليط مع التراث 
الاسلامي ا المسيحي» وأكر دلبل على وجود الفكري 
الاإبراني وجود الشاعر نظامي في هذا الوسط السلجوقي الذي تلتقي فيه 
هذه التارات الفكردة المختلفة ء 


وكذلك ا اها جال ادبن روي اح E‏ وهو 
موجودة الى الآن ٠ )١(‏ 


(1) Corbin, Recherches Philosophiques 1932 - 33. 


۳o 


وقد اتصل هذا الصو (جلال الدين) بابن العربي في دمشق وبجب 
آلا ننسبى آنه كان للسهروردي كبير الاثر في تهيئة الجو الفلسفى الذي 
عاش e‏ الدين الرومي ٠ ٠‏ 

وقراءتنا لرسائل السهروردي الصوفية وعلى الأخص مؤنس العشاق 
وأصوات أجنحة جبرائيل توضح لنا مدى تأثرها في موقف ابن العربي 


٠ والحيلى‎ 


التأثير الفارسي 

ويستخدم « الشيخ » في کتاباته بعض المصطلحات والأسماء الفارسية › 
ففي حكمة الاشراق بورد باستمرار أسماء الحكماء الأقدمين الذين يمثلون 
الثقافات البو نانىة والايرانية » فهو يبدا من أنباذوقل وفیثاغورس وأفلاطون 
وهرمس وزرادشت »> وبذكر آنه قد تأثر بفلسفة حكماء ء فارس عل ی وجه 
الخصوص م نٍحيث اقامته لمذهبه على أساس التمييز بين النور والظامة » 
بين عالم الانوار وعالم الظلمات » وهذا الترتتب الوجودي شه ما ورد 
في الاستاق وهب كتاب الفرس القدماء المقدس من تقرير مبدآين 
أحدهما للنور والآخر للظلام »> وهذا مع اَن السهروردي لم دقل بمدا 
خاص للظلام کما سنری » وهو برجع مباشرة يمڏهه الى زرادشت بسي 
gO E‏ 
الخالص فان مبدآى النور والظلمة قد عرفتهما الافلاطو نة الحديثة وهى 
الخ اماق الدع امد هته الهزوركى ازل مذهبه: 
الأ اليونأني 

آفلاطون وآرسطو : آما فیما یختص بافلاطون فهو یذکره مع 


ات الحكمة الذوقة التي تة تعو م تقوم على قواعد الاشراق ٠‏ ء فهل یمکن 
نعد الفلسفة الأشراقبة فرعا جديدا للافلاطو نية المثالية ؟ وهل يمكن اعتبار 


۳١ 


الأنوار المشرقة مثلا أفلاطو نية ؟ هذا ما سنتناوله بالبحث ٠‏ 


ولكن كيف عرف أفلاطون وأرسطو في الشرق ؟ وما مدى تأثير 
الأفلاطونية المحدثة وما احتوته من تراع هللینى في الفكر الاسلامى 
عامهة وي فكر السهروردي خاصة ؟ 


ما آثر المسيحية بل الفر ع المسيحي للغنوصية على وجه أدق في مذهب 


الملذهب الاشراقي : 


دو الطابم المشائي الاسلامي بصفة خاصة في جمیسح موّلفات 
السهروردي ٠‏ بل ان شارحه القطب الشيرازي يذكر في شرح حكمة 
الاشراق أن السهروردي قد تسامح بالمماشاة مع المشائين في كثير من 
المواضع > ثم ان السهروردي قد ذكر ف حكمة الاشراز ق (آن صاحب هده 
الأسطر ‏ آي حكمة الاشراق _ كان شديد الذب عن طرق المشائين في 
صباه حتى اهتدى الى نور الحق آي الى العالم اللدني الاشراقي) ٠‏ وتأثير 
الغارابي وابن سينا واضح كل الوضوح في كتابات السهروردي » فمع آنه 
بهاجم الشيخ الرگیس الا آنه بتاع کما سنری الاتجاه الافلاطونى الحديث 
لای ن ام کس ب ورغ اه د زاي الان 
والفيزيقا عند المشائين الاسلاميين الا آنه بشايعهم في كير من آرائهم . 


ولا يمكن آن ننكر آثر القرآن على النتاج الفلسفي والصوف 


۴Y 


مثل نوره‌کمشکاة ۰۰۰» (۱) ثم اثر المفكرين الذين تاثروا بالقرآن ٬مثل‏ 
الغزالي وسنرى مبلغ تأثير مشكاة الانوار على تفكير السهروردي »و كذلك 
تأثير بعض الفرق الدينية التي تأثرت بمؤثرات خارجية كالقرامطه مثلا > ثم 
تاثير الفخر الرازي وفخر الدين الماردينى ومحد الدين الجيلي من الناحية 
العقلية » ثم تاثير أبي طالب المكي والحلاج من الناحية الروحية ٠‏ 
منزلته في عصره : 
منزاته في عصره : 

اختلف المؤرخون في رسم صورة واضحة لانعكاسات آهل العصر 
الذي عاش فه السهروردي بصدد آراء هذا الشيخ اللاشراقي فكلهم 
تفقون ولا على آنه کان ذكيا بارعا في الحكمة والفقه ونه كان مناظرا 
محجاجا (۲) ویتفق الکثیرون منهم على أن علمه کان آکبر من عقله (۳) 
«کان السهروردي آوحد آهل زمانه ف علوم الحقىقة والفلسفة » بارعا 
في أصول الفقه »> مفرط الذكاء » وکان علمه آكبر من عقله» » ويقول 
السيف الآمدي : «رآيته كثير العلم قليل العقل قال لي : لا بد أن آملك 
الارض » فقلت له : من أبن لك هذا » فقال : رآيت في المنام كآني شربت 
ماء البحر » فقلت له لعل هذا يكون اشتهار العلم وما يناسبه » فرأيته 
لا يرجع عما وقع ف تفسه ٠»‏ وكذلك این شداد پروی آنه آقام بحلب 
فرآی آهلها مختلفین فيه » منهم من بصدقه ومنهم من بزندقه وهم اکثر 
الناس » ومنهم من بعتقد فيه الصلاح وآنه من هل الكرامات وقولون : 
ظهر لهم بعد قتله ما يشهد بذلك » ء وهذا يدل على آن موته على هذه 
الصورة کان ذا ٹر کبیر فی اتنشار آرائه » على عکس ما بذکره کارادفو» 


| سورة النور آبة ٠١‏ 
٣‏ _ طبقات الأطباء ج ۲ ص ١١‏ 
۳ _ شذرات الذهب لابن العماد ج ٤‏ ص ۲٣۰‏ . 


۴۳۸ 


الذي يرى أن نهاية الشيخ المحزنة بعد اتهامه بالمروق عن الدين آثرت 


ومن الذين هاجموا السهروردي موفق الدين عبد اللطيف البعدادي 
المتوفي سنة ٠۲۹‏ ه » وهو يذكر أن السهروردي هذا بوهم الناس بأنه 
على علم غزير والحقيقة ليست كذلك » بقول : «(سمعت الناس بهرجون في 
حديث الشهاب السهروردي المتفلسف ويعتقدون أنه قد فاق الأولين 
والآخرين » وأآن تصانيفه فوق تصانيف القدماء » فهممت لقصده » شم 
أد ركني التوفيق فطلبت من ابن يونس شيا من تصانيفه وکان آيضا 
معتقدا بها فوقفت على التلويحات واللمحة والمعارج فصادفت فيها ما 
يدل على جهل آهل الزمان » ووجدت لي تاليق كثيرة لا ارتضيها هي 
خير من كلام هذا الأنوك » وني أثناء كلامه يشبت حروفا مقطعة وهم 
بها آمثاله أنها أسرار الهية » )۲(١‏ 

وأا ما كانت صحة هذا الزعم الذي ادعاه موفق الدين الا أننا 
نستطيع من هذا أن تكون صورة واضحة بعض الشيء عن مكانة 
السهروردي في عصره » فرجل بثار مثل هذا النقاش العنيف حول فلسفته 
وشخصيته ويلهج الناس بذكره في حلب والموصل ومراغة وماردين 
والاناضول ودمشق » لا بد وآن بكون على قسط من بعد الصيت وذيوع 
المذهب واتتشاره خصوصا وآنه كان على صلة بالأمراء وا ملوك » ومفكر 
هذا آمره لا بد وان شتهر بين الناس وان تعلو مکاتته ۰ 


زه ده : 
على أن هذه الشهرة وذلك الصست العريض لم ددفعاه الى طلب الدفا 


Carra de Vaux. journal Asiatique 1902. ا‎ 
. ۲۰٤ طبقات الأطباء ج ۲ ص‎ ٣ 


۳۹ 


والولوغ فیما تزینه من الشهوات واللذائذ » فقد كان الشيخ زاهدا زهد 
مزدكة كما بقول ابن العماد » لا يعتني بملېس له و مأکل أو مشرب » قال 
ابن شهبة في تاريخ الاسلام : )١(‏ « كان دنىء الهمة » زرى الخلقة » دنس 
الثياب » وسخ البدن لا يسل له ثوبا ولا جسما ولا يدا ولا يقص ظفرا 
ولا شعرا وکان القمل بتناثر على وجهه ویسعی على ثیابه وکل ما راه 
هرب منه وهذه الأشباء تنافي الحكمة والعقل والشرع» ۰ وید کر اسن 
آي أصيبعة (۲) الخبر التالي « حدثني سديد الدين محمود بن عسسر 
المعروف بابن رقيقة » قال كان الشيخ شهاب الدين السهروردي رث البزة 
لا ملتفت الى ما بلبسه ولاله احتفال بامور الدنيا » قال : وكنت آنا وايأه 
تتمشى في جامع ميافارقين وهو لابس جبة قصيرة مضربه زرقاء وءلسى 
زأسه فوطة مفتولة وفي رجله زربول » ورآني صديق لي فآتى الى جانبي 
وقال : ما جت تماشي الا هذا الخرابنده (أي الصعلوك) فقلت له سكت 
هذا سيد الوقت شهاب الدين السهروردي فتعاظم قولي وتعجب ومضى»٠‏ 
وبورد صاحب كتاب الطبقات قصة مطولة تبين مبلغ زهد الشيخ واعراضه 
عن الدنيا ومتاعها » فيذكر الشيخ صفي الدين الكاتب عن ضياء الدين 
جعفر آنه في سنة ۷ه ه قدم حلب الشيخ شهاب الدين السهروردي وازل 
e‏ الحلاوية وكان مدرسها بومئذ الشردف ريس الحنفة افتخار 
الدين « فلما حضر شهاب الدين الدروس وبحث مع الفقهاء كان لابا 
NOS E‏ 
وتميز بين الفقهاء وعلم افتخار الدين آنه فاضل آخرج له ثوبا عنابيا وغلااة 
ولباسا وبقيارا وقال لولده : تروح الى هذا الفقير وتقول له والدي يسلم 
علىك ويقول لك آنت رجل فقبه وتحضر الدرس بين الفقهاء وقد سير لك 
شيئا تكون تلبسه اذا حضرت »» ولكن السهروردي آراد آن برهن للشيخ 
۱ نقله ابن العماد في الشذرات ج ) من ص ۲۹۰ 
۲ _ طبقات الأطباء ج ۲ . 


t٠ 


على عدم حاجته الى هذا اللباس فأعطى للصبي فصا كبيرا من الأححار 
الكريمة وطلب اليه أن يذهب به الى السوق ليعرف ثمنه » فذهب الصبي 
وعرض الفص في السوق ووقعت عليه آنظار ا ملك الظاهر فاوصله الى ثلاثين 
آلف درهم وعاد الصبي الى السهروردي ببلغه الأمر فتناول هذا الفص منه 
ودقه بحجر كبير حتى فتته فصار لا يصلح لشيء » ثم ناول الصبي الثياب 
التي آحضرها وقال له : «خذ يا ولدي هذه الثياب ورح الى والدك قبل 
بده عني وقل له لو اردنا الملىوس ما غلبتا » فراح الى افتخار الدينوعرهه 
صورة ما جرى فبقي حائرا في قضيته » » وهذه القصة ان صدق ما فيها من 
حوادث تدل دلالة واضحة قوبة على اعراض الشيخ عن زخرف الدنيا وعلى 
اتكماه على الل وارد من سرافل ال 


ول وای ا و کی م فد وی ا و ا 
بأرض الروم في وقت الشتاء فسمعت صوت قراءة الق رآن فقلت لخادم 
الرباط : من هذا القارىء ؟ فقال : شهاب الدين السهروردي » قلت : انى 
منذ مدة سمعت به وآردت أن اراه » فادخلني عليه » فقال : لا بدخل عليه 
أحد » لكن اذا علت الشمس بخرج ويصعد السطح وبقعد في الشمس 
فابصره » قال : فقعدت على طرف الصفة حتى خرج فرأبته عليه لباد سود »> 
فقمت وسلمت علبه وعرفته آنی قصدت زبارته وسآلته آن بجلس معي ساعه 
على طرف الصفة فطوى مصلاه وجلس فجعلت آحدثه وهو ف عالم آخر 
فقلت له : لو لبست شيئًا غير هذا اللباد » فقال : يتوسخ » فقلت : تغسله 
فقال : نتو سخ فقلت تغسله فقال : ما حبيت لفسل الثياب لي شغل اهم 
من ذلك »٠‏ 


کراماته : 
یجمع مژرخو حیاته على آنه کان بعرف علم السمسا وقد ذكروا 
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رامات صدرت عنه » وهى حوادث خارقة للعادة ء 


| د فمنها آنه كان مع بعض صحبه خارج دمشق وقد ضر بهم الجوع 
واتفق مرور ترکماني مع غنمه فارادوا أخذ واحدة مها فزفض التزكماني 
وجذب ذراع الش خ فاتتزعه في يده فا رتاع الت ركماني وفر هاربا فأخذ 
ال را ب ۰ 


۲ وخرج مع بش ااذه رة رة وتاقدرا في ع اسیبا 
ناء وولدان قم لم لیت هذه التاطر آن غابت عتمم . 


وور ووحکی ات کان جال علي 
أعجبها فقال الشهاب : ليس ذلك شيء بالنسبة الى معجزات لأاناء 
وآشار الى البركة فانشق ق اا ن ي واو رض ا «* 


ويذكر اليافعي عن هذه الخوارق أن هذه الأفمال وأشباهها ب یشست من 
اعال وبس من يفعلها ء وئس المعلم الموصل اليها ٠‏ ومهما يكن من آم 
هذه الكرامات والأفعال الخارقة الا نها لا تخرج عن حكايات وأقاصيص 
تحاك حول الصوفية والمنقطعين عن الناس ويصدقها السذج من العوام 
ويدب على اذاعتها بعض الخواص بعد دوام تكرارها وهي تشير في 
مجملها الى آن صاحب هذه الأفعال كان ذا مكانة ممتازة تحدو بالناس 
الى تصديق ما يقال عنه من خوارق وما بحاك حول سيرته من أساطير ۰ . , 


۳ 


الفصل الثاني 
المدرسة الاشراقة 


يرجع السهروردي استاد المدرسة الاشراقية الى حكماء الفرس 
والىونان ومصر وابل والهند» فهؤلاء في نظره هم الأصول الأولى للمدرسة 
الاشراقية »> وسنحاول في موضع آخر أن نحقق صحة هذا الاسناد التاربخي 
المذهبي ء ولكننا نرد هنا آن نبين آثر التعاليم الاشراقية في الحياة العقلية 
عند المسلمين وسنتتبع هذا الأثر عن طريق زعماء المذهب الاشراقسي 
وتلامذته ۰ 2 ا i‏ 

قيل عن المحاسبي )١(‏ وابن سينا وغيرهما ام من الاشراقيين :آي آن 
كا ايى لى «الاشراقء ولكق ان ما لا فد اشرافا ااي 
الى حد ما - بقدر ما هو مشائي اسلامي (۲) والمحاسبي لا يعد من تلامذة 
المدرسة الاشراقة الحقة ف صورتها الكاملة » على أن هناك أصولا لفكرة 
النور والادراك المباشر التي تقوم عليها تعاليم الاشراقبة في كتاب الربوبية 
المنسوب لأرسطو وني التاسوعات لأفلوطين » وفي مشكاة الانوار للغزالىء 

ویمکننا آن نقسم المدرسة الاشراقية الى فرعين كبيرين » الفرع 
الأول في المشرق والفرع الآخر في المغرب ٠‏ 


Jurji : Illumination in Islamic Mysticism 1._o راجع : دس‎ ١ 
هو عبدالله حرث بن أسد المحاسبي ولد في البصرة وتلقى العلم في‎ 
م س قول الو لف « کان المحاسبي من‎ Ao¥ — 7۸۱ بغداد عاش بين سنتي‎ 
وكأن اول‎ ٠ الرعيل الأول من الصوفية الذين سلكوا طربق التطهر الصوفي‎ 
على الالك اذن أن بصل ولا لی مرتدة الاشراق ومنها وجه الى حياة‎ 
.) الوحدة في الله‎ 
قصد بالمشائية الاسلامية مذاهب فلاسفة الاسلام کالفارابي واین سینا‎ ٣ 
الذي خلطوا الأرسطية بالافلاطونية المحدثئة واخرجوا من هذا الليط نظريات‎ 
اعتقدوا هم انها تتمشى حسب قواعد العم الأول (ارسطو) ولم بفطنوا الى‎ 
. آنھا أفلاطونية محدثة قي الجوهر مشائية في العرض‎ 


المدرسة الاشراقية في المشرق : 

ها ا ی ات ان اله رور د الول 6 و 
على شهاب الدين كثيرون نذكر منهم ملا صدرا الشيرازي المتوفي سنة 
14 م او ٠۰۰‏ هھ وهو المعبر الحقيقي عن الاشراقية التي تمثل تفكير 
يران الفلسفي في عصره » آما آستاذا ملا صدرا فهما ميرداماد سنة ٠٠۳١‏ 
آو ١‏ ه وههاء الدين العاملي سنة ١‏ او ٠۰۳۰‏ هھ وکانا من کبار 
الأساتذة في أصنهان على عهد الصفويين » وللا و شراح عدندون 
ومنهم ملا هادي السبزواري سنة ۱۸۷۸ م (۱) 


ویذکرالدكتورمودي(۲)قصةالکاهن‌ الأعظم آزار کیو ان Azar Kawan‏ 
والسايع عشر الميلادي > وضع هذا الزرادشتي مع تلامیذه کتا بقي منها 
أريعة او خمسة همها دساتىر نامه «ودساتىر نامه يحتوي على ۱٩‏ حزء 
كل جزء منها بختص بنبي من آنبياء الرس » وهو يشير في آحد الفصل الى 
المشاية والاشراقة »> ویرجع الاشرراقية الى الفرس القدماء ٠‏ 


وهناك الدابستان ومؤلفه ميد شاه من اتباع الكاهن الأعظم آزار 
کوان » وسدو أن هذه المؤّلفات قد تاثرت الى جانب الزرادشتبة بالمانوية 
والبوذية والصوفبة » ولعلنا أن تتساءل عن مدى صحة التعاليم الزرادشتية 
التى ترد في هذه الكتب ؟ 


CS ی‎ 


Literary History of Persia 


Dr. J. Modi, a Parsee high Priest with his zoroastrian disci . ¢ 
ples in Patna in the 16th & 17th cent. A.C. (journal of the 
K.R. Cama Oriental Institute XX, 1932 p. 1 — 85 ) 


£ 


اشراقية واضحة » تقرب كثيرا من نصوص السهروردي ذلك أن الكاهن 
e‏ مذهه اللاهوتي على أساس فلسفة السهروردي ومنهحه» 

ففى الفصل الحادي عشر من الداستان المخصص کلام عن الخكفاء 
يذكر المؤلف أن الحكماء يكونون عائلتين كبيرتين : 


الأولى ‏ الاشراقيون والثانىة _ المشاؤون 


ثم يستنطرد فيذكر أن العقائد الأساسية والطقوس العملية » أي نظم 
السلوك الصوفي للاشراقية »> هي تفسها التي كان يمارسها الايرانيون 
القدماء مء 


ولكن الآراء التى نجدها في الدابستان قد تأثرت بآراء اخوان الصفا 
وناصر خسرو ومحمود الشابستاري » ويرى صاحب الدابستان أن الحكمة 
الاركا افد هي سا عه فوا ارعان آل ان و 
تلامذة الكاهن الأعظم الذين تأثروا بالاشراقية فرزانة بهرام بن فرصد 
وقد قابله ملف الدابستان مود شاه في لاهور عام ٠۰٤۸‏ هه ه وفرزانه 
بهرام هذا كان مهتما بكب السهروردي وترجمها الى الفارسية ٠‏ 


وصحب الكاهن الأعظم العالم المجتهد بهاء الدين العاملي أحند 
الذي آثر تارا كبيرا على ملاصدرا ونعرف ضا آن ملاصدرا قد نشا في 
شيراز وهي على طريق السفر الى الهند فهو قد لقي حتما هؤلاء وتأثر بهمء 
ورضیف صاحب الدابستان حکیمین آخرین زرادشتیین على آنهما اشراقیان 
e RE‏ 


۱ راحع : Gobineau‏ ` الدىن والفلسفة في آسيا الو سطى 
ج ۱ من ص ٩۹۲‏ - ۱۲۷ 
Les religions et la philosophie dans Asie Centrale.‏ 


- 


أسااتذة ملاصدرا بالاضافة الى آنه درس الفلسفة آنا لن لاك ا 
جان شیرازي (۹۹4 ھ  (e ۱۸٩‏ وهذا الأخير كان تلميذا لحلال الدين 
الدواني شارح السهروردي (هیاکل النور) ٠‏ 


والمهم في هذه الكتب التي ألفت في الهند أنها تطابق تماما بيسن 
الزرادشتبة والاشراقية » فالزرادشتي هو الاشراقى مما يدل على الارتباط 
الوثيق بين المذهبين أو على أنغمار الاشراقية في التيار الديني للزرادشتية 
على حسب تخریح کوربان (۱) » أما المدرسة الاشراقية في فارس فانها 
استمرت بعد السهروردي » وكان آقوى معبر عن النزعة الاشراقبه ملاصدر. 
الشيرازي سنة 6 م ۰ هھ ) الذي سيقت الاشارة الله) 


ولملاصدرا شراح عدیدون منم ملاهادي السبزواري (۲۴) سنة 
٠‏ م » وتستمر المدرسة الاشراقة بعد ملاصدرا › فمن آفرادها حاجي 
ملا, اغا الدربندي وملا نصر الدين » وتعتىر الاشراقة مذها للفكر وطر دقه 
للسلوك » فالى جانب المذهب الروحي تقوم طربقة النوربخشية )١(‏ وهي 
من الطرق الصوفية التي اتتشرت في فارس » وهناك طربقة مركزها كربلاء 
في العراق تسمى «السهروردية» لها عميد في صحراء كربلاء وتكية يزارفيه 
كل عام حين يجتمع رسل السهروردية ٠‏ ولكن الشك والغىوض بحيطان 
بهذه الطائفة اذ أن الجانب النظري قد انتفىأو كاد من تعاليمها وبقيتطريقة 
للسلوك الصوفي مما يجعل من الصعب ارجاع اسنادها الى شهاب الدين 
السهروردي دون غيره من المشابهين له في اللقب ٠‏ 


. المقدمة‎ ١ راجع المقالات الميتافيزيقية ج‎ ١ 

۴ راجع ملحق دائرة المعارف الاسلامية _ مادة «اشراقيون» بقلم دي بور 
ص ٩۹۸‏ ¬ : 
راجع أيضا «طرائق الحقائق» لمعصوم علي شاه ج ۲ ص ٠٤۲١‏ طبع 


۹٦ 


على أن الاشراقية في فارس كانت عاملا هاما في نشاة البهائية )١(‏ 
وف بلورة العقائد الشيعية » ذلك أن مدرسة النجف الشيعية قد تعاونت 
تعاونا ود قا مع اصفهان وشيراز وقزوین » والدليل على مدى الارتساط 
الوثيق بين الاشراقية وا مذهب الشيعي هو آن عالما متكلما مثل ابن آبي 
جمهور الأحسائي (۲) کان له مجهود كبير في الربط بين الآراء الشيعبة 
والأفكار الاشراقبة » وأن ابن آبي جمهور هذا هو الذي مهد السبيل لتفكير 
ملاصدرا» ومما يثبت ذلك أن الشيخ أحمد الاحسائي وهو منشيء مدرسه 
شيخي الاشراقبة سنة ۱۸۲۷ م ۱۲٤۲‏ ه وشارح ملاصدرا بذ كر أثناء 
شرح نص للاصدرا عن العقل الأول « وكذلك كلام ابن بي جمهور في 
المحلى نقلا عن الاشراقيين راضيا e‏ ۰ واا كات 
يتعرض لأصول الدين حسب المذهب الشيعي ٠‏ ء على أن مدرسة ملا صدرا 
لم تكن المدرسة الاشراقية الوحيدة بل هناك المدرسة التي عکفت علسی 
شرح مۇلفات السهروردي وأحيت فكره وتمثلته ٠‏ فهناك شمس الدين 
الشهر زوري المتوفي سنة 1۲٠١‏ م ٠۸۷‏ ه وقد تناول الشهر زوري في 
آخر فصل من تواريخ الحكماء (۳) حياة السهروردي المقتول وكتبه 
بالتفصيل ء وقد شرح الشهرزوري حكمة الاشراق وهو يتكلم في هذا 
الع غي ر القن اااي رو اون ا 
المشرقية وآنه في هذا الكتاب لا يشير الى شيء من من الاشراقة اذ أن 
الرازي (على حد قوله) غير قادر على استجلاء المعنى الباطن فهو اذن عاحجز 
e E‏ 


ا : الدين والفلسفة في آسيا الو سطى ق 
طوبلة عن البهائية ونشاتها . 

۲ - لابن ابي جمهور كتاب بعنوان (المجلي) انتهى من تحريره في جمادي 
الثاني سنة ۸٩٥‏ ه ¢ 
مانو سنة ۰م‘ 


ty 


الاسرائيلي ٠٠۷۷(‏ ء) بالشهرزوري وكذلك كان نظام الدين الهروي 
(e ۱۳۰۰(‏ من شراح السهروردي ء 

وجلال الدين الدواني (۰۷ هھ ۱٥۰۱‏ م( الذي الا ا 
بعد حلم رآه وکان اشراقیا نشیطا مجتهدا » وقد شرح الدؤالي ا 

وهناك شارح ا ا او وو و a‏ 
الثيرازي الدشتكي (۲ ۹4^( وقدشرح الماكل ضا ءوكان غياٺ 
الدين تسقط أخطاء الدواني ويعارضه » وقد شرح ودود الدين التبريزي 
الألواح العمادية سنة ٩۳٠١‏ ه ولخصه تحت اسم «اللاشراق» وکان عمله 
ممتازا ظهر فيه الأثر الشخصي ٠‏ 

وقد تار بالاشراقىة غير هؤلاء كثيرون من مفكري الفرس نذكر 

منهم الأبهري المتوفي سنة ٠٦۳‏ ه ء وكذلك نصير الدين الطوسي سلة 
e‏ نظرية فيض العقول )١(‏ ء 
المدرسة الاشراقية في المغرب + 

ظهرث الاشراقية في المغرب قبل السهروردي وتمثلت في مذهب ابن 
مسرة الأندلسي الذي عاش في قرطبة من ۸۸۳ م الى ٩۳۱‏ م وکانت مدرسته 
تخلط التعاليم الاشراقية بفلسفة أنباذوقل ٠‏ وقد اتتشرت تعاليم مدرسة 
وة الفرانة وا ها الق تون ف الرف الجن مل الاسر هیاز 
Alex. Haıes‏ ورمو ندلل Raymond Lull‏ وروحر مکو Roger Bacon Û‏ 
ودون Dunn Scotus maw‏ وكذلك يظهر آثر نظر ده النور المستافز دقة 
في الكوميديا الالهية » فالخلق هو عبارة عن صدور النور الالهي ٠‏ 

ولان شر( کاب ی توح الموقنين يتكلم فيه عن الصفات 


. ۲٣۹۷ ۳٦٦ راجع شرح الهدابة ملا صدرا › طهران‎ ١ 
ابن مسرة  راجع في ملحق دائرة امعارف الاسلامية بحثا عنه لاسين‎ - 


بلاسيوس . 


۸ 


الالهية ووحدتها وتناهيها » والنبوة في نظره كما هى عند القارابي تكون في 
اشتداد الحياة الروحية والعقلية » ثم ينتقل الى الكلام عن العالم الظاهري 
SS‏ به جواهر عقلية ذات معدن 
نوراني ويشير أيضا الى اتحاد العقل الفعال بالعقل المنفعل في عملية 
المعرفة ء 
ابن العري : 

ومن آتباع المدرسة الاشراقية فى المغرب ابن العربي وابن سبعين 
الصقلي ٠‏ وبعتبر ابن العربي آكبر ممثلي المدرسة الاشراقية ف الأندلس 
تلك المدرسة التي أسسها ابن مسرة » والوجود في نظره واحد اذ هو متجل 

عن الجوهر الالمي الواحد > أي آنه يعتنق مذهب وحدة الوجود » ما 
الديانات فكلها متكافئة » آي أنه بعتنق فكرة وحدة الأديان التي يداف 
عنها السهروردي آيضا » «والفتوحات المكية» هو الكتاب الذي يمشل 
مذهبه وبه ٥٦۰‏ فصلا » والفصل رقم ۱٩۷‏ وعنوانه كيمياء السعادة يتضمن 
تصو برا رمزدا لصعود الانسان الى السماء » ویذكر سين بلاسيوس في كتابه 
عنه ص ٠۷‏ أن داتتي تاثر تآثرا واضحا بهذا الفصل الذي يصف فيه ابن 
العربي الصعود الى الفردوس وكذلك ف الرسالة التي يصف فيها المعراج 
(الاسراء الى مقام الأسرى) فهو ببين فيها رحلة التفس الى لمال الأعلسى 

حىث تتكشف لها حققة الكون ء 

وكذلك ترجمان الأشواق وذخائر الأعلاق ( ) نجد أن لھہاہ تاثیرا 
o‏ بياتريس في 
الكوميديا الالهية » ونجد في كل مؤلفات ابن العربي آثرا واضحا للاشراقية 
ففي شرح نصوص الحكم (۲) للقاشاني نجده يتكلم عن المعنى الباطن 
۲ نشره الدكتور أبو العلا عفيفي مع شرح واف طبعة القاههرة ۱۹۲۸ » 

e‏ شرح عبد الرزاق القاشاني طبعة القاهرة ٠۱۲۲١‏ ه ص 


۹۹ 


ا د : « ولا کان مقامه آنزل من مقام الوالد وقاصرا 
عن مرتبه ة حدية الجمع التي لأبيهلم شت الماد الروحانيلأن القلب من حيث 
ما فيه سنح النفس لا يتجرد بالكلية عن التعلق البدني » وان تجرد عن 
الحلول فيه لا يتجردعن العلاقة بالكلية الا من حيث آنه روح وف مرتبته 
ولهذا كان آول من أثبت التناسخ وقال بالمعاد الجسماني » وانتسب اليه 
الاشراقىون > وهذا الذي سمو نه بلسانهم (آغاا ذیمون) )۱( صاحب 
القرنة والناموس وآنذر وحذر عن. الأتحطاط عن مرتبة 'الأنسان الى 
درجات, الحيوانات العجم » « ٠‏ 


واذن فهذا النص بشت اتصال اين العربى بالاشراقية في المشرق على 
رغم من أنه ينقل تقلا غير دقيق عن السهروردي في مشكلة التناسخ اذ 
ًن السهروردي المقتول لم ينف أو ودد التناسخ ولکنه اعتبر أن الحجج 
خلى طرفي التقيض فيه مجمادلة ٠‏ اوقامت جول ابن المربي مذ رسة هع تال 

ثر ها كرون من صوفة الغرب والشرق» ونشآت عن هذه الحركة 
طربقة صوفية في شمال افريقية هي الشاذلية ومؤسسها آبو الحسن الشاذلي 
وهي طربقة ت تقوم في الأصل على تعاليم اشراقية رغم انها تستند في الظاهر 
الى تعاليم التصوف السني كما هي عند الغزالي ء 


ومن الذين تاثروا بالاشراقة ف شمال افريقية أبو مدين شعيب 
بن الحسن المغربي الأنصاري O‏ 
مرموقة ¿ وهو آستاذ ابن العربي ٠‏ وبعده أيضا عبد السلام بن مشیش مشیش (۲) 


„Agatha: le bien. Déemon: Dieu. کک‎ 


ا ذىمون .وهو مصري کان احد أنبياء E‏ والضريین ٴ طبقات 


0۰ 


وأبو العباس المرسي )١(‏ تلميذ ابي الحسن الشاذلي وابن عباد الرندي(١)ء‏ 


وآما ابن سبعين (۳) فيظهر من آجوبته في الرسائل الصقلية أنه يقول 


وقد تأثر بالنزعة الاشراقية في المغرب آخرون مثل ابن باجه )٤(‏ الذي 
تكلم عن اشراق العقل الفعال وعن السعداء الذين يبلغون الحياة الأزلية 
وکیف آنھم مصبحون آنوارا » وهناك أيضا ابن طفيل الذي توفي سنة 
۸۱ هھ ٧٣١۸‏ م وهو أیضا من الذين تأثروا بالاشراقية في الأندلس ٬وتظهر‏ 
أيضا هذه النزعة عنده بوضوح في قصة حي بن بقظان»وقد تاثر فيها بقمةحي 
بن دقظان عند ابن سينا » والقصة تشبه أن تكون تمثيلا لدعقل الانساني 
الطبيعي الذي يشرق ع نور من العالم العلوي » وتصور القصة تدرج 
الانسان » بدون تأثير المجتمع » في طلب المعرفة » وتتكلم عن الرياضات 
الصوفية على صورتها المتبعة عند أهل الشرق وكما أوصى بها آفلاطون 
وآهل المذهب الأفلاطو ني الجديد « ج 
١‏ - ابن الصباغ في درة الاسرار ص ٠١١‏ . 


الاندلس ج ۱ رقم ۱ ص ۷۹۷ 


٣‏ ابن سبعين هو أبو محمد عبد الحق بن ابراهيم الاشبيلي توفي بمكة 
عام ۸ ھ ‏ ۱۲۹۹ م س وكان قد انتدبه عبد الواحد خليففة 
لعلماء آلمسلمين فى منتصف القرن الثالث عشر الميلادي . 


إ 
en‏ 


ص ٤.٦‏ ونفح الطیب ج ٤‏ ص ۲.۱ ومونك ص ۲۸۳ ٠‏ عاش سنة 
111۸ م في اشبيلية . 


١ 


الفصل الثالك 
التحقيق النةدي لثبت كتب السهروردى 


لا شك آن مصر السهروردى المحزن قد آسدل ‏ بادىء الأمر 
ردا هه غ كتا على ااه الفمى 4 را اللطروف: الى 
أحاطت بحادث متتله وما شاع عن الشيخ الشهيد من مروق عن الدين مع 
مقت الناس في ذلك الوقت قت للنظر العقلى ومحاربتهم للكراء الباطنية خصوصا 
بعد اتتهاء الدولة الفاطمية e‏ واماد اقطان ال ف ادان ارق 
(۱) الا أن مؤرخي العصر لم بف بفتهم آن بشيروا في أختصار الى هذا الحادث 
والى ا برددون ما تواتر عن الشيخ من 
أخبار دون محاولة أولية للنقد أو تحر للصواب » وفي كثير من الحالات 
بنقل الواحد منهم عن الآخر نقلا يكاد يكون حرفيا ولكن تلامسذة 
السهروردي قد اهتموا بتتبع أخباره وعلى الأخص الشهر زوري صاحب 
تواريخ الحكماء فهو يعقد فصلا طويلا عن السهروردي ويذكر حوالي 
4 مؤلفا لأستاذه (۲) » وقد تناولنا ما اورده اشر وري مع :وره 
صاحب طبقات الأطاء »> وكشف الظنون (طبعة فلو جل) وشذرات الذهب 
الاد اا ا نن شاد وره م افر ال 


في عرضنا E‏ 


e 
: عل ةوكر اة‎ 
الشهرزوري في آخر احا أو لفات السهروردي «أان هذه حملة‎ 0 
ما وصل الينا من مصنفاته وبلفنا من أسماء مؤلفاته ونجوز أن تکون‎ 
.» له أشياء اخرى لم تصل الينا‎ 


oY 


٣‏ وقد تناولنا ما آورده هؤلاء ف دراسة مقارنة مع الاستعانة 
بالفهارس الحدثة التي اخرجها آلفاردت A1w art‏ وب روکلمان وردتر 
Ritter‏ ف (صھا1s‏ جم وکلود کاهن aide Cahen‏ ف 
البستان الجامع لعماد الدين (مصبطة المعهد العلمي الفرنسي في دمشق) ٠‏ 
وماسينيون في (مجموعة نصوص لم تنشر) وكوربان » وختك وسبیز 
Khaitak & Spies‏ بف «ثلاث رسال عن «التصوف»)» ۰ 

رة حا ها أورةة التهرزورق د دة الدراية على أمان أن 
الشهرزوري من آكثر تلامذة السهروردي اتصالا به وبكتبه » وقد أضفنا 
الى الفهرس الشروح و مؤرخو تاريخ حياة الشيخ ٠ )١(‏ 

: حكمة الاشراق‎ ١ 


eT (( 

(ب ) شرح محمد بن محمود الشهرزوري باسم (حل الرموز وكشف 
الكنوز) ء 

(ح) شرح محمد شريف بن نظام الدين الهروي ٠‏ 

(د) شرح الجرجاني لحكمة الاشراق - فلوجل ( حاجي خليفة ) ٠‏ 

(ه) تعليقات على جزء من حكمة الاشراق لنجم الدين الحاج محمود 
التبريزي حسب طلب نصير الدين سديد وزير ابن السلطان أحمد 
بهادورخان ( ریتر Ritter‏ ( 

(د) شرح ملا هادي السبزواري ٠‏ 

(ع) تعليق صدر الدين الشيرازي وهو المطبوع على الهامش على شرح 
القطب الشيرازي في طبعة فارس ء 

)غ( نشره کوران Corbin‏ سنة ۱۹۰۲ ف باريس ء 

١‏ الكتب التي اوردتها الفهارس الحدثة في اجماع قد ابتناها بدون 


اشارة » أما التي بنفرد بها مفهرس أو أثنان فقد ذكرنا أمامها اسم 
الذي أوردها . 


or 


٣‏ هياكل النور : نسخة فارسبة وآخرى عرية )١(‏ ء 


0 شرح غیاث الدين بن سعد الدواني باسم شواكل الحور ء 

(ب) شرح منصور بن محمد الحسيني باسم (اشراق هياكل النور 
لكشف ظلمات شواكل الغرور) وهذا الشرح به تعليقات على 
شرح الدواني للهیاكل واستدراكات ۰ 


(ح( شرح لمحد بن محمود العلوي ٠‏ 
)د( شرح تر کي باسم ايضاح الحكم لاسماعیل الأنقراوي ۰ 
() متتطفات من المياكل. النورية مع زيادات من شرحها بالاضافة 
الى بعض مقتطفات من حكمة الاشراق لحسن الكردي ٠‏ 
۳ التلويحات : 


١‏ شرح باسم التنقيحات لمحمد بن محمود الشهرزوري 
(ریتر Ritter‏ ( ویدکر بروکلمان آن التنقضحات هي شرح 
این كمونة وقد يسمى «المقاومات» وهذا قلب لآراء ريشر 

٠ ) Ritter‏ اذ أن المقاومات كتاب مستقل وهو مختصر 
التلوبحات وقد شره كوربان في مجموعة الرسائل 
اميتافيزيقبة ) 
ب شرح التلويحات لعز الدولة سعد بن منصور الحسن هبة الله 
كو الار الي 
ح ‏ المقاومات ء بقول السهروردي ې مقدمته : 


هذا مختصر بجري من كتابي الموسوم بالتلوبحات مجرى 


١‏ - نشرنا هذا الولف مع مقدمة وتحقيقات ‏ المطبعة التجاربة - مصر 
سنة ۱۹٥۷‏ ۰ 


o 


اللواحق وفيه اصلاح ما بحتاج الى اصلاحه » مما کان 
الأولون برسلونه ولم بتیسر ایراده في التلويحات ٭ نشره 
کوربان سنة ۱۹٤٥‏ ء 

نت اللات لي التاق 


هس لاج٠‏ العمادية : مهداة الى عماد الدين قره E‏ داود يسنن 


آر تق ۰( (٣‏ ومنھا RTE‏ 
| شرح الألواح با اس (الاشراق) لودود لن محمود التبريزي وله 
اسم آخر «مصباح الأرواح فی کشف حقاثق االألواح» یذ کره 
ريتر ولكن النسخة التي اطلعت عليها بدار الكتب بالقاهرة 
تتخذ اسم «الاشراق» عنوانا لها ه 
ب شرح بالفارسبة للالوح مؤلفه غير معروف ‏ 
٠‏ المشارع والمطارحات » نشر كوربان الجزء الالهي منه ف مجموعة 
الرسائل الميتافيزبقية » وتوجد طبعة حجر كاملة وليست للكتاب 
شروح ه۰ 
۷ ب المناجاة : 
شرح المناجاة ا المظفر الاسقرائيني ٠‏ 
۸ مقامات الصوفة ومعاني مصطلحاتهم » وهو كلمة التصوف حسب 
بروکلمان والشهرزوري ۰ 
٩‏ التعرف للتصوف ء 


| نقوم باعداده للنشر . 
٣‏ تحت دنا هذه اللسخة وسنعدها للتخر ان شاء الله . 


ا 


ce 


۰١‏ الأسماء ا الكتب بالقاهرة 


مو نها وها بعبدة تماما عن لانم الافرائي . 
إا الاوو نايع : يذكرها الشهر زوري وبروكلمان وآلفاردت ويشك 


کوران ف ا الى السهروردي ء 
٢‏ أصوات أجنحة جبرائيل : نشرها كوربان في المجلة الأسيوية سنة 
۳۵ شرح آصوات أجنحة جبرائيل لشهيد على ٠‏ 
٠۳‏ ب برتونامة : بالفارسية ‏ الشهرزوري وبروكلمان » وريتر ٠‏ 
٤‏ ترجمة رسالة الطين : الشهرزوري وبروكلمان وريتر وسبيز ٠‏ 
٥‏ _ بستان القلوب بالفارسبة : (الشهرزوري وبروكلمان » وريتر ولكن 


U i ۱٦‏ نشرها کوربان سنة ۱۹۳۹ ف 


هرمس ج ۳ المحموعة الثالثة + 

الغرية الغرسة : هكذا بوردها دروکلمان ٭ نشرها صطإم) .سنة 
۲ على غرار قصة حى بن بقظان ٠‏ 

الكلمات الذوقبة والنكات الشوقية : 
بالتماس بعض اخوان التحريد» ء 


O%:, 


البسطامي (بروکلمان وریتر) ۰ 
٩‏ لغات موران : بالفارسية نشرها كوربان في مجلة هرمس سنة 


۰ 


E‏ ا 
شرح مؤنس العشاق لشهيد على نشره سز Spies‏ ف محلة 
الأبحاث الفلسفية ج ۲ سنة ۱۹۳۲ ۹۳۳ ء 
SSE Aa‏ 
شرح الاشارات بالفارسية (الشهرزوري) © 
ویذکر الشهر زوري « ذکر د يعض المعارف ًن علده ي 
الاشا رات ولم قف عله ا دصحته) ۰ وشتطف الدواني 
فی شرحه عا ی‌هياكل النور بعض عبارات من شرح السهروردي على 


a‏ کشف الغطا لاخوان الصغا : دروکلمان والشهرزوري وحاجي 


خلىفة » 
۳ الوردات والتقدسات : کتاب في النجوم وف على الطريقة 


E E NT 
مخاطبات النجوم» وكتاب المحريطى (غابة الحكيم) ) ویذکره کزان‎ 
۰ » باسم «تقد سات الشيخ الشهيد‎ 

٤‏ تحفة الأحباب : يذكره حاجي خليفة وهو اختصار المستصفى للغزالي 
في الفقه » ويجوز أن بكون هو التنقيحات في الأصول الذي ذکره 
الشهرزوري ء 


ov 


وهناغ مؤلفات بذكرها الشهرزوري وحده مثل : 
الرمز المومى ء المبداً والمعاد بالفارسية » البارقات الالهية والنعمات 
!لسماوية » لوامع الأنوار » كتاب الصبر » كتاب العشق ء 
وهناك رسائل صوفية يذكر الشهرزوري أن الشيخ آلفها في صبأه 
وهی : 

رسالة غابة المبتدى > رسالة روري باحماعده ا $ 


ا TT‏ 
نسبتها تسبیحات اول والنفوس ولي وهناك جملة 


وهى : رسالة tT‏ ودعوات ا رة ء 
الدعوة الشمسية » الواردات الالهية » متخبرات الكواكب 
وتسبيحاتها 4 السراج الوهاج ویذکر الشهرزوري (والأظهر آنه 
لیس ل) . 
وهناك كتب ورسائل ذکرها الشهر زوري وغبره ولكن قد 

يشك في نسبتها اليه وهي : 

Claude Cahen  jھاك الرقيم القدسي : الشهرزوري › کلود‎ ١ 

_ رسالة المعراج : الشهرزوري » حاجي خليفة ه 

وشك کوربان Corbin‏ ف نسبتها الى السهروردي ۰ 

۴ رسالة تفسير بات من كتاب الله وخبر عن رسول الله : الشهرزوري »› 

ما دقصده ۰ 


a 


۽ اعتقاد الحكماء : يورده الشهرزوري وماسينيون ۰ نشره کوربان 
4۲ * 
ه ‏ رسالة بزدان سينا كشت وهى لعين القضاة الهمذانى ونسبت خطا 


للسهروردي ۰ 
> - سکنات الصالحين : لم يذكرها الشهرزوري وذکرها ماسینيون ۰ 


وبضيف رتر آ۲م†Rit‏ الى ما آوردناه : 
١‏ رسالة مختصرة تتضمن مقالات عن : 

الجسم »> والحركات » والربوبية »> والمعاد > والوجد ء والالمام ٠‏ 
۲ مختصر في الفلسفة بتناول المنطق والطبيعة وما بعد الطبيعة ٠‏ 
۳ قصيدة بدا تحن اليكم الأرواح : 


شهرزوري > ياقوت » اين بى أصيبعة ۰ 


۹ 


الفصل الرابع 
6 کتبه 


١‏ ان دراسة تطور (المذهب) ف الدراسات العقلية تتطلب تتبعا 
للبذور الأولى ومسايرة تطورها الى تمام بلورتها في صيعتها النهائية › 
وقد تنصب هذه الدراسة على جملة من المفكرين » أو على مفكر واحد» 
وف دراستنا للمذهب الاشراقى عند السهروردي نحاول أن نتتیع هذا 
الفكر في مؤلفات السهروردي » فهل تفكير السهروردي بعد وحدة 

ودراسة تصنیفات کتب السهروردي تفیدنا کثبرا ف تتح نىضات 
تفكيره لم يخضع لتطور عقلي جازم » وآن كتبه لا تصور هذا التطور 
بقدر ما تصور موقفا ثابتا على وجه الاجمال يعبر عن وحدة فكرية لا 
هة لمائل أربي وقي بها لات الور إو الرت:: 
تصنيف لكتب السهروردي : فقد قسم الكتب والرساتل الى ثلاث 
محموعات : 

. وما بعدها‎ ۱١١ مجموعة نصوص لم تنشر ص‎ ١ 


٠ 


۱ محموعة ظهرت ف عهد الشباب : «العهد الاشراقي» وتشتمل 
على : الألواح العمادية » هياكل النور » الرسائل الصوفية 
(وهو يستند ف هذا الى ما آورده الشهمرزوري من أن 
الروركي زر الرسائن الصو فة ا ) ٠‏ 


ب المجموعة الثانبة _ ف العهد المشائى : 


١‏ التلونحات ۲ اللمحات 
٥ه‏ _ المناجاة 


ج المحموعة الثالثة : ف العهد الاخبر وهو العهد الذي تاشر 
فيه بالأفلاطو نية الحديثة وابن سينا 


Période Avicenno — Platonicienne 


اة الاكراق 
٣‏ _ كلمة التصوف 
۳ ے_ اعتقاد الحكماء 


هذه المجموعات الثلاث التي دوردها ماسینیون بقسمها على ثلاث 

مراحل : فالمحموعة الأولى حررت ف العهد الاشراقي الخالص ء والمحموعة 

الثانية حررت في العهد المشائي والمجموعة الثالثة حررت في العهد الذي 
ثر فيه السهروردي ناين سينا والأفلاطو نة الحدثة ٠‏ 


آي آن ماسينيون بفترض انفصالا للمراحل اثلاث في ذهن 
السهروردي وأن آولى المراحل هي الاشراقية الخالصة وعدها المشائية 
ثم الأفلاطو نة الحديثة مع ابن سينا ء 


۱ 


والاعتراض على هذا التصنيف من وجهين : 

ولا _ أن تفكير السهروردي نفسه کما هو واضح من کتبه لا یدل 
على هذا الانفصال أو هذا الترتتب التطوري »> بل هو يعبر عن وحدة 
تتفرع عليها هذه الكتب لا حلقات في سلسلة تصاعدية ٠‏ 

ثانيا - كيف يمكن الفصل تين المشائية والأفلاطونية المحدثة وابن 
سينا في ذلك الوقت ؟ لقد عرف المسلمون أرسطو عن طربق الأفلاطو نة 
المحدثة فالمشاشة الاسلامىة ليست أرسطة خالصة » فمذهب این سینا 
المشائي بقوم على آسس آفلاطونية محدثة ٠‏ ؟ ۰ 

وهل نستطيع التسليم مع ماسينيون بان الألواح العمادية قد حررت 
في عمد الشباب مع نها مهداة لعماد الدين قلج آرسلان آمير خربوط الذي 
ولى الحكم في سنة.١۸ه‏ ه والمعروف أن السهروردي توفي سنة 0۸۷ ه» 
وهذه الفترة من ٠۸١‏ -۸۷ه هي الفترة التي اتتهى فيها السهروردي من 
تاليف حكمة الاشراق وهو الذي وضعه ماسينيون في المرحلة الثالثة ء 

واا ال هدا اة وة قارات ما ا دة اراق 
ف الألواح العمادية 0 

وأما عن هياكل النور فان الهيكلين السادس والسابع منه يتضمنان 
شرحا وتبسیطا للأفكار الأساسىة ف حكمة الاشراق فلا يمكن اذن أن 
تفصل فصلا تاما بین هذین الکتابین كما فعل ماسینيون اذ آنه جعل هياكل 
النور فى العهد الأول وحكمة الاشراق فى العهد الأخير ٠‏ 

آما رسائله الصوفية فقد وضعت في قالب خرافات أو رموز وتسد 
بمثابة اعداد وتهيئة ودعوة للانخراط في الطريق الاشراقي» مشل الغربة 
الغرسة ومنس العشاق ء 
١‏ راجع ص ۷ من مقدمة كوربان للرسائل المبتافيزبقية . 


۲ 


والأفكار التي تتضمنها هذه الرسائل تة تشر حتما الى ما يتضمنه حكمة 
الاشراق من مبادىء اشراقية » فلا يمكن أن تعد اذن سابقة على عمد 
تحرير حكمة الاشراق » ولا يمكن الفصل يينها وبين حكمة الاشراق 
بعهد مشالي بحت ٠‏ 


وا مهم أن كتب السهروردي لا تقدم لنا تأر ا 

ففي الفترة التي استعمل فيها الحجج المشائية في صباه لم يكن مندفعا 
لاستعمالها تحت تاأثير دراسته للمشائية في ذلك الوقت فقط بل لمناقشة 
زملاکه وللدفاع عن وجهة نظره في أصفهان ومراغة ٠‏ 


ونرى السهروردي يشير الى حكمة الاشراق في جميع كتبه وقد 
ای ر ا ب وای نا وقد تاهز الثلاثين ء وأما 
كتبه التي تعبر عن المذهب الى جانب هذين فهي التلوبحات والمقاومات 
والهياكل » وهي تتضمن الأفكار الأساسية التي يشير اليها حكمة الاشراق ء 
ومن ثم فقد تعذر على الباحث أن يلمس آي آثر في كتاباته لتطور روحي 
واضح المعالم » حتى أن ترتيب الكتب تفسها بتخذ شكلا واحدا - ما 
عدا الرسائل ‏ ففيها الأجزاء التقليدية الثلاث المنطق والطبيعى والالهمى . 


قطب الدين الشيرازي وتصنيف ماسينيون : 


شارح حكمة الاشراق » فهو برى أن الرسائل الصوفية حررت في عمد 
لنظام التأليف الحديث فكانوا ينتهون من كتبهم ثم بعودون فيغيروا فيها 


ونبدلوا وىزندوا أو بنقصوا 4 ویمکن التحقق من هذا لو وقعت ف 
اد ارت ا 


پا 


الصبا » وسبق أن بينا أن هذه الرسائل تقوم على الأسس الميتافيزيقية 
المفصلة في حكمة الاشراق ٠‏ 

وكذلك یری ماسينيون مع قطب الدين أن المؤلف بدا في تحرير 
«اللمحات والتلويحات» قبل الاتتهاء من حكمة الاشراق مع آنهما بشيران 
الى حكمة الاشراق صراحة فهو في التلوبحات مثلا بشير الى أن تفصيل 
ما بورده هنا بوجد فې کتابه حكمة الاشراق الذي بحوى «الحكمة 
العجيبة» ء 


وآما المطارحات فهى تشير كثيرا الى حكمة الاشراق بل وتتحدث عن 
موضوعات حكمة الاشراق خصوصا حين الكلام عن المثل العقلية والأنواع 
القائمة (۱) * 
والحققة أن الشراح أمثال الشهرزوري وقطب إلدين الشيرازي لم 
بهتموا کثيرا بالتحقيق التاريخي لنصوص السهروردي ء٠‏ 
۴ تقصننیف کوربان (۱) : 
حاول کو ران أن بضع تصنيغا شیر الى وحدة المذهب المتماثلة . 
فصنف الكتب على الوجه التالى : - 
| المؤلفات الكبرى وهى أريعة كتب تولف في مجموعها وحدة 
والمطارحات وحكمة الاشراق ۰ 
وتعىر عن محموعة آفکار متقار ده وتهدف الى غادة واحدة 4 
ونجد اساسها المذهبي في الأر عة کب الأرلى وهي : 
١‏ - مقدمة الرسائل الميتافيزيقية . 
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الألواح العمادية » بستان القلوب » هياكل النور » اعتقاد 
الحكماء » كلمة التصوف »> كشف العطاء » اللمحات ء٠‏ 


وغير الفارسية » وهي تعبير رمزي عن المذهب الاشراقي تمهد 
طريق السالكين » مثل عقل سرخ وأصوات أجنحة جبرائيل » 
والعرية الغرسة والكلمة الذوقة »> ولغاث موران ومؤنس 
العشاق ورسالة في «حالة الطفولة» » ورسالة عن جماغة 
الصوفية وهي فارسية » ورسالة الطير وصفير سيمورغ ٠‏ 
د _ وأخيرا كتاب الواردات والتقديسات أو «تقدسات الشيخ 
2 عبارة عن تسبیحات 2 آسوعية تتفق 
و را مکانا خاصا بها في و وا کوربان 
أن يصل الى هدفين من هذ االتصنيف ء 
آولا : بيان أن الكتب الأربعة الأولى تعبر عن المذهب الاشراقي في جملته 
ثانا : بيان طربقة تحرير الكتب الأربعة وتخطيطها « 
أولا _ بذكر السهروردي في المطارحات : 
آنه يحب قراءة التلوبحات قىل المطارحات وياتي سنهما المقاو مات 
وهو مختصر ثم بعد هذه الثلاثة حكمة الاشراق ٠‏ 
ما المؤّلفات الصغرى فهى قائمة على أصول من الكبرى الرياعية 
وتفسر يعض القواعد الأساسية الواردة فها ء 
انیا اذا تناو لا الكتب الثلاثة الأولى دون حکمة الاشراق نحد 
أن المنطق والطبيعة في كل منها يمكن أن بتشابها » فهما بعرضان مشاكل 


"o 


واحدة ء والحققة أن هذا التشابه لیس تاما بل آنهما قد بختلفان من حبث 
الإيجاز والاسهاب في العرض » ومن حيث صورة العرض والبيان ممع 
اتفاقهما في الموضوع والرأي » وأما حكمة الاشراق فهي تركيز لما ورد في 
هذه الكتب وتخطبط كامل للمذهب الاشراقى في صورته الناضجة ٠‏ 

وتصنيف كوربان آقرب الى اعتبار تفكير الشيخ وحدة متماسكة 
لذلك فهو آي کوربان يبتعد عن آي تفسير تاريخي لتحرير كتب 
السهروردي ء 


والثات من نصوص السهروردي تفسه آنه بدا في اتحرير حكمة 
الاشراق ثم عاقته رحلاته العدندة عن اتمامه فحرر غبره من الكتب 
كاللمحات والتلویحات والمقاومات والمطارحات والهياكل » ولكنه ف هذه 
الفترة لم يكن ينقطع تماما عن الاستمرار في تحرير حكمة الأشراق ۰ 

فیکمن أن بقال اذن انه قد فکر في مذهبه وکو نه قبل تحریر حکمة 
الاشراق » وانه في تحريره لكتبه الأخرى لم ينح النحو المذهبي الكامل 
بل انه کان یرید ان عرض بعض جوانب مذهبه الاشراق في هده الرسائل 
التعليمية الصغيرة (الفلسفية والصوفية) لاشباع رغبة الأشباع والمريدينء 
آما حكمة الاشراق فقد كان يخر اتمامه لزبادة الاجادة في صياغته وقد 
ظهر آثر ذلك في شدة ایجازه مع عمق عباراته وذلك على عكس المطارحات 
مثلا الذي رسله ارسالا دون تكلف » ودليل ذلك آنه قد شار بقراءة کتبه 
الأخرى قبل قراءة حكمة الاشراق »> لأن الكتب الاخرى تعرض نواحي 
مبسطة للمذهب » أما حكمة الاشراق فهو عمل كامل يتضمن سائر هذه 
الاش ٠‏ لذلك لا نستطيع التسليم مع كوربان بآن هناك أربعة كتب 
تمثل المذهب الاشراقي كان السهروردي قد وزع علبها نواحي مذهبه ء 


والواقع أن دراسة حكمة الاشراق وحده تعطينا الفكرة الكاملة 
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والشروح التي توضح وتدافع وتمهد لموجز ما ا الاشراق 
وتقارن آيضا بينه وبين المذاهب الأخری كما في المطا رخات و اللو هات ؛ 
ففي التلوبحات مثلا نجد ف الحلم ( )١(‏ الذي رآ فيه السهروردي آرسطو 
هجوما شديدا على المشائين الاسلاميين واتنصارا لأبي يزيد البسطامي 
والحلاج والجنيد لأنهم سلكوا طريق ن الحكة الذوقية لذ ابحثية ء وف 
المطارحات يورد آراء الأقدمين ویفندها على طریقته الاشراقة وكذلك 
ف اللىحات ۰ 


ae ا‎ 


وعلى هذا فمحاولة وصح تصنف ا لكت السهروردي 
محاولة أعتقد آنهما بعيدة عن الدقة العلمية ء 


واذن فيجب أن تترك التفكير في تصنيف كتبه على هذا النحو 
ولنتدبر الترتيب التعليمي الذي يشير اليه السهروردي نفسه » فهو مثلا 
يشير بقراءة التلوبحات قبل المطارحات قبل حكمة الاشراق وهكذا 
الخ ء٠٠‏ 

وهذا ما بهدف اليه السهروردي نفسه من تحريره للكتب المذكورة 
« وتتتهى القراءات الى الرياضة والمجاهدة ٠‏ والرسائل الصوفية مفيدة 


١‏ راجع کتاب «التلو بحات للسهروردي تسخة مصورة عن مخطوطة 
برلین العلم الثالث ‏ المورد الثالث ‏ «حكابة ومنام) ‏ راجع 
نشرة کوربان فقارة ۰ ہصں V.‏ 


۹Y 


في هذه المرحلة » ثم يسمح لك القيم )١(‏ على الاشراق تقراءة حكمة 
الاشراق فتستبين لك الحقاثق وتسلك طريق المشاهدين للأنوار القاهرة 
والقابسين للبارقات الالمية ٠‏ | 


« وهذا الكتاب آي المطارحات ينبغي أن يقرا قبل حكمة الاشراق 
وبعد تحقيق المختصر الموسوم بالتلوبحات ٠ءء‏ فاذا استحكم الباحث 
هذا النمط فليشرع في الرباضيات المبرقة بحكم القيم على الاشراق حتى 
بعاین بعض مبادیء الاشراق م یتم له مباني الأمور ء٠٠‏ وول الشروع 
ف الحكمة هو الانسلاخ عن الدنبا > وآوسطه مشاهدة الأنوار الالهية 
وآخره لا نهابة له ۰ »(۲) 


1 س الشيح أو امرشد وسمیه السسهروردي ف مواضع أاخری «القام 
بالكتاب» 


1۸4 


البای التاف 
المدرسة الاشراقة 


دراسة نقدية لمصادر والاضول 


ارا 
7 


الفصل الاول 
مدلول الاشراق 


١‏ - يشير الجرجاتي في التعريفات الى أن الاشراقيين طائفة رثيسهم 
أفلاطون ء وهذا بتفق مع ما يذهب اليه السهروردي نفسه فهو قول عن 
آفلاطون في مقدمة حكمة الاشراق « امام الحكمة رئيسنا آفلاطون» ٠‏ 
وف تاب «دابستان المذاهب» تكلم ملفه عن الاشراقيين الايرانبين كانم 
افلاطو نیو ابران (۱) ء فالی آي حد یمکن آن يقال عن الاشراقىة انا 
أفلاطو نية متاثرة بالدين الزرادشتي ف العهد الملمتأخر ؟ 


ويستعمل السهروردي نفسه كلمة اشراقي ليصف بها التابعين له 
من الحكماء الاشراقيين (۲) ٠‏ فمن هم هؤلاء الاشراقيون ؟ وكيف تفسر 
المذهب الاث شراقي ونحدد المعرفة الاشراقة ؟ أو سعنى أدق ما هي المعاني 
التي تنطوي عليها كلمة «اشراق» ؟ وهل نستطيع أن نقيم مذهبا محددا 
واضحا على هذا الأساس ؟ وأخيرا هل نستطيع التمبيز بين الاشراقية وبين 
ما يسمى «بالحكمة المشرقية» كما نحدها عند این سینا ؟ 


۷۱ 


ويجيب السهروردي تفسه عن السؤال الأخير اجابة قاطعة فيقول :)١(‏ 
ولهذا صرح الشيخ آبو علي (ابن سينا) في كراريس نسبها الى المشرقيين ء 

توجد متفرقة غير ملتئمة » بآن البسايط ترسم ولا تحد » وهذه الكراريس 
وان نسبها الى المشرق فهى بعينها من قواعد المشاثين والحكمة العامة » الا 
آنه ربما غير العبارة أو تصرف في بعض الفروع تصرفا قربا لا يباين كتبه 
اللأخرى بونا بعتد به » ولا بتقرر به الأصل المشرقى المقرر ف عهد العلماء 
الخسروانية » فانه هو الخطب العظيم » ونحن في هذا الكتاب لا تقصد الا 
تتميم طرايق المشائين وتفريعها وتهذيبها وهي الحكمة العامة لجميع 
الباحثين > وان كان قد بتفق فيه نكت متفرقة بحشة شريفة ء والخطاب 
را ا و ا ا 
الاشراق » ء 

٣‏ - وقد يكون شراح المذهب على صلة بالتيا رات الحقيقية التي 
عاصرت قيامه أو بالبواعث التاريخبة أو المذهبية » الا آنا نجد الشيرازي 
دردد ما ذکره ه السهروردي تفسه في کتبه دون خروج على النص آو استبطان 

ويذكر قطب الدين الشيرازى ف مقدمة حكمة الاشراق : « انها 
الحكمة الوسسة على الاشراق الذي هو الكشف أو حكمة المشارقة الذين 
هم آهل فارس » وهو آيضا ارجح الى الأول لأن حكمتهم كشفية ذوقية 
فنسبت الى الاشراق الذي هو ظهور الأنوار العقلية ولمعانها وفيضانها 
الأقرافات على القرش عند تجردها و كان أعماد القارسين فى الة 
على الذوق والكشف » وكذا قدماء بونان خلا أرسطو وشيعته » فان 
اعتمادهم كان على البحث والبرهان لا غير (۲) » ء 

وهذا النص الهام يشير الى : 

١‏ - المطارحات » المشرع الثاني ص ۱١١‏ وبلاحظ على هذا النص انه بذكر 


«مشر قي» علی انها ا «لاشراقي» 


Y۲ 


١‏ آن الاشراق هو مصدر الحكمة الاشراقية ونه بتضمن ظهوز 
ا وجوده » وهذا a E‏ 


۲ وآن هناك ترادفا بین لفظ (اشراقي) و(مشرقي) » فیمکن فم 
الاشراق على آنه حكمة المشرقيين آي الشرقيين الذين يقعون جعرافيا ي 
الشرق ويقصد بهذه الاشارة بلاد فارس ء 


۳ ویمکن ضم المفهومين الأول والثاني الى بعضيهما والقول بان 
حكماء فارس المشرقيين تقوم فلسفتهم على الكشف آو المشاهدة آي ظهور 
الأنوار العقلية للنفوس بعد تجردها ء 

وعلى هذا تقوم الفلسفة الاشراقية ف مقابل المشائية ء 

فبينما تقوم الثانية على البحث والحجج العقلية المنطقية تقوم الأولى 
على الكشف والذوق الصوفي ٠‏ بقول «بل الاشراقيين لا بنتظم مرم 
دون سوانح نوري ة آي لوامع نورية عقلية تكون مبنى الأصول الصحيحة 
اهي القواعد الاشراقية » )١( ٠‏ وتؤسس على تعاليم الفرس القدماء 
بالاضافة الى حكمة اليو نان (عدا أرسطو فهو ريس أتباع الحكمة البحثية) 
وحكمة بابل والهند ومصر القديمة ٠‏ 


۳ وستعمل بستعمل السهروردي لفظي «شرق» و«غرب» معنی محازي 
في مواضع كثرية » فهو يشير في التلويحات الى «شرق أكبر وهو عالم 
العقول وشرق أصعر وهو عالم النفوس > (۲) » ثم يشير الى معرب النفس 
آي اتصالھا المادة » والنفس في طرق (الاستشراق) تنتقل من عالم لاخر 
حتى تصل الى الموت الأكبر عن عالم المادة » وفي هذه المرحلة تصل النفس 


. مقدمة شرح حكمة الاشراق لقطب الدين الشيرازي . طبعة طهران‎ - ١ 


v۳ 


الى جبريل آبي النفوس الانسانة > ويسميه المزادكة «بهمان» ويرد ذكر 
« بهمان )١(‏ » و«ماني» بكثرة في نصوص السهروردي . وهذه الاشاران 
في الكتب التي بلخص فيها المشائىة كالتلوبحات والمطارخات » تنبیء عن ردء 
تشد اذهب الاشراقی ٠‏ 


ففي فقرة ٥ه‏ من التلويحات يذكر السهروردي حلمه الذي رى فيه 
أرسطو » وهذا الحلم تعبير عن حالة متو سطة سن اللقظة والمنام » وتحدث 
المناقشة فيه بين السهروردي وأرسطو في عالم متو سطة بین عالم العقول 
وعالم الحس وهو عالم الخال » آي عالم «المئل المعلقة» » ولهذا العالم 
دور هام في المذهب الاشراقي ٠‏ 


وتستمر البذور الاشراقية في الظهور تدر يجيا ف الفقرة ۸4 تلوبحات 
وفي الفصل الأول من المشرع السابع من الهيات المطارحات وعلى الأخص 
في الفقرات من ۲۰۸ ۲٠١‏ » وتبين هذه النصوص الخطوط الأولى 
للمعرفة الاشراقية » ويقدم المؤلف بالتڊريج مبادئه الاشراقة بعد مناقشة 
الميادىء المشائية » ففي کتابات السهروردي نجد نقدا ا ا 
المشائية وهجوما بل وتعريضا باین سینا ۰ 


وفي المورد الثالث من الاهبات التلويحات حيث بعرض السهروردي 
لمسالة العلم الحضوري والعلم الصوري » ببداً دمناقشة موقف اين سينا 
يصدد المعرفة والاتحاد (فقرة o4‏ تلو بحات) فىقىل ما بقوله ابن سينا عن 
المعرفة عن طريق الاتصال ولكنه برفض الاتحاد رفضا e‏ 
سينا نقل فكرة الاتصال ي الاشارات عن فورفوريوس ء٠‏ 


واذا ضممنا الفقرتين ٥٥و۸4‏ من التلوبحات الى بعضهما نجد أنهما 


۱ تنجد ف نصرو ص السسهروردي «نهمن)» بدلا من «بهمان» ۰ 


Yt 


تعبران عن موقف آولى أساسى للاشراقية في مواجهة المشائية * es‏ 

فالفقرة ١ه‏ كما ذكرنا تشير الى «حلم أرسطو» » ونجد السهروردي 
مستنطق أرسطو بالمبادىء الاشراقية أي آنه بقصد الى نقد دعاوى المشائيين 
على لسان رئيسهم وکیف آنه رجع عن ريه بعد مشاهدته عالم الأنوار 
العقلية » ثم كيف آنه بشنى على آفاطون بعد آن هاجم نظريته في المثل » وعلى 
الحملة نجد تحولا آساسيا من الانجاه المشائى الى الاتجاه الاشراقي المبني 
على الذوق والكشف > ذلك أن السهروردي آخذ یذ کر لأرسطو آسماء 
حكماء عصره من الاسلاميين آتباع الحكمة البحثية المشائية فلم بلتففت 
البسطامي والحلاج وذي النون ء 


وتشير هذه النصوص الى نوع من العلم لا بتي عن طريق التجريد 
أو تمثل صورة الموضوع في الذهن بل هو علم لا يزيد شيئًا على الذات 
العارفة » هو تكشف بتحد فيه الموضوع بالعارف لأن الذات العارفة من 
نوع الموضوع فهي نور وشعور بهذا النور ثم ان موضوع المعرفة هي 
الأنوار العقلية ء 

فالمعرفة اذن لا تقوم على تجريد الصور كما يقرر المشاؤون بل هي 
( کما بقول الاشراقيون) معرفة تقوم على الحدس الذي يربط الذات 
العارفة بالجواهر النورانية ان صعودا وان نزولا » وتسمى بالعلم 
«الحضوري الاتصالي الشهودي» ۱( ۰ 

فعندما بكون الموضوع معروضا للنظر وترفع الحجب بحصل للنفس 
« اشراق حضوري » على المبصر فتراه النفس بحضوره عندها وليس عن 
۱ العلم الحضوري هو حصول العلم بالشىء يدون حصول صورته فی 


الذهن كعلم زد لنفسه . كتاب التعربفات للجرجاني صفحة ٦۷‏ 
القاهرة 


9 


طريق صورة صادرة عن الموضوع ومرتسمة في النفس » وتفسير هذا 
الحضور هو أن النفس عندما تضاء جوانبها بالاشراق تدرك الموضوع 
الحاضر وأكثر من ذلك فان النفس هي التي تسس وجود المىوضوع واذا 
ربطنا العمليتين » عملبة الاشراق على النفس لادراك الموضوع وعملسة 
اشراق النفس على الموضوع لتأسيس وجوده » نجد آنهما فعل واحد »وأنه 
Da a‏ مشيدة في 
تفس الوقت وسين أثناء كلامنا عن نظرة الرؤبا عند السهروردي آوجه 
الشبه ينه وبين E‏ للوجود على ساس 
ا 
ونعود ود فنقول ان هذه 0 استحضار الموضوع أو حجعلهة 
حاضرا تختص بالنفس وحدها في حالة مفارقتها للبدن وتجردها عن علالقه ٠‏ 
ذلك آن حضور النفس لذاتها وحضور قواها لذاتها »> وحضور ما يحضر 
لقواها لذاتها كل هذا يكون بقدر تسلط النفس على الجسد » فان الحضور 
بقدر التسلط »> والادراك بقدر الحضور » وبتدرج هذا الادراك حسب 
درجة النفس ف التسلط على قوى الجسد آو تسلط الجسد على قوى 
النفس فمن آنوار مشرقة الى ظلمات غاسقة ء ) ٤‏ 
ويو الراك الى لن ر سا رد مورت ور اراز 
وهو في قمة الوجود » مفارق بل يسمو على كل مفارقة »> وحضوره للنفس 
تتبحة لقهره وتسلطه المطلق عليها ء وسنرى أن القهر والمحبة علاقتان 
تنتظمان الأنوار بأسرها ٠‏ وول العلاقات في الوجود هي العلاقة بين نور 
الأنوار والصادر الأول > لان هذا الصادر الأول الذي يمنح الوجود 
للموحودات كلها » هذا الصادر فائض عن نور الأنوار كما يشتعل السراج 
من السراج بدون أن ينقص من الأول شيء ء والصادر الأول هو الذي 
تصدر عنه سائر الموجودات في نظام ازدواج سبتند الى علاقة العاشق 
والمعشوق أو القهر والمحبة التي أشرنا اليما ء 


۷۹ 


الفصل الثاني 
الترات الشرفق 


۹ کف تاثر السهروردي ا u‏ التراث 


تمل الدين الفارسى ني القديم ف مذهب زرادشت والمذاهب الآخرى 
التي قامت حوله ء ويلخص المذهب الزرادشتي في أن هناك مظهرين لحقيقة 
کلىة واحدة هى الآلوهية وهذان المظهران هما محموعة الأرواح الط ة 
«آرمزدا» و ة الأرواح الخبيثة «آهردمان» آي ن هناك ميدئين 
للوحود : مدآ للخير وآخر للشر » وهذان المىدآن يصطرعان والغلىة يدا 
النهابة » ومهما قبل عن اضعاف الصراع لوحدة الذات الالمية 

عن ثنائة المذهب من الناحبة ال ر ا الدشة - 
على الأتل عن الوحدة )١(‏ ء ) 

وقد نشآت عن موقف زرادشت هذا فرق وطوائف عدة تفس حققة 
الميدئين »> فبعضها ترجم المبدثين الى النور والظلام بدل الخبر والشر » 
والبعض الآخر جعلهما مستقلين تمام الاستقلال وآقام شناىة؛ ثاتة من 
الناحبة الدنية والفلسفة »> وجعل العالم الحسي من صنع اله الظلام 
كا لمانو بة والمزدكة » فيجب اذن التخلص من هذا العالم لأنه شر » وطائفة 
ثالثة فسرت الظلام على آنه شك قام ق ذات المد الأول (النور) ء 

وللزرادشتة تعالیم خاصة متضمنة في الأستاق Avesta‏ الذي 


Sykes : History of Persia P. 436 gl) (1) 


YY 


ترجم الى اللغة اليونانية وترجم الى العربية كما يذكر ابن النديم وترجمة 
دار مستتر r٥)اءtیsمص ar‏ الى الألمانىة حدشا ء ويقال ان الفكر الغارسي 
قد تقل الى اليونان على عهد الاسكندر الأكبر حين ظفر بدارا ملكهم ء 
يقول الشهرزوري « وبقال أن المنطق والحكمة التي آلفها وهذبها 
آرسطاطاليس صل ذلك مأخوذ من خزاين الفرس حين ظفر الاسكندر بدارا 
وبلادهم » وانه ما قدر آرسطو على ذلك الا بمدد من كتبهم ومعاوتتها . 
SN N BEI SRE EY‏ 
الصحبحة في مقدار حكمة فارس وشرفها » )١(‏ ء 


ولكن هذا الرآي ليس له سند حقيقي من التاريخ والفكر وهناك 
زي خر بذهت الى أن افلو طن شه قد حت جن اروم الى فارنن 
فتآثر بالفكر الفارسي هناك ولکن مورخ حیاته فورفوریوس (۲) لا يوید 
هذه الواقعة اذ هو بذكر فقط أن أفلوطين التحق بجيش جوردبان المتحه 


ورآي ثالث وهو هجرة فلاسفة أثينا بعد اغلاق جستنيان لمدارس 
جنددسابور القديمة 6 فار هولاء البونان ف الفكر الفارسى وناثروا به ه 
ونقل ينهم السريان الذين كانوا على مقربة منهم في الرها وحران » وبذلك 
ذاعت الأفكار الفارسبة في هذا الوسط الذي كان يموج بكل ما عرف عن 
الشرق من تراث دينى وفلسفى ء وقد نقل هذا التراث كله أو بعضه الى 
المنقف من المسلمين فتناو لوه بالدراسة والتخريج فکانت المذاهب 


١‏ - راجع تواريخ الحكماء للشهرزوري مخطوط رقم ۰ . راغب ورقة۱۱۷ 
۲ راجع تاريخ حياة أفلوطين بقلم فورفورنوس ص ۳۲ فقرة ٣‏ ترجمة 


۷۸4 


الاسلامية في الفكر ء 


والذى تيتا من هذا الأمر N e‏ 
الاسلامية اتصالا مباشرا » اذ أنه بعد الفتح الاسلامي لفارس شفْف العرب 
دنقل الأفكار الفارسية ونظم الحكم والسياسة وبذلك تأثر ثر الغالب بالمغلوب 
لأن العرب لم تكن لهم حضارة كحضارة الفرس فتتلمذوا علیهم ٭ونمیز من 
النقلة عبدالله بن المقفع الذي نقل كليلة ودمنة الى العربية + وعرف عن 
الرازي (آبو بكر محمد بن زكري الرازي الطبيب) المتوفي سنة ٠٠١‏ 
هجربة » أنه كان من نقلة الثقافة الفارسية القديمة ٠‏ قال ابن حزم : « وقد 
آفردنا في تقض هذه المقالة کتابا جمعناه في تقض کلام محمد بن زكرا 
الرازي الطبيب في كتابه الموسوم بالعلم الالمي (۱) » وقال البيروني عنه : 
« وذلك ني طالعت کتابه في العلم الالهي وهو يادي فيه تالدلالة على 
كتب ماني وخاصة كتابه الموسوم بسفر الأسرار » 


ومعرفة الرازي بالكتب المانوية يشهد بها كتاب التراجم فیذکر این 
الندیم آن له کتابا قیما جری بینه وبين سیسن المناني » ويذكر البيروني 
آن له کتابا في الرد على سسن الثنوي (۲) ويذكر صاعد بي طبقات الأمم 
اَن الرازي قد هاجم آرسطو في کتابه العلم الالهمي والطب الروحاني وغىر 
ذلك من کتبه مما بدلعلی استحسانه لمذهب الثنو بهي الاشر اك (الشرك)۳) 


ویدکر المسعودي صاحب التنسه والاشراف عن الرازي « وقد 
اتسنا على شرح جمبع ذلك وما ذكروه من المعحزات والدلاتل والعلاماٽ ٠‏ 
وما نڏهبون اليه في الخمسة القدماء عندهم : اورمزد وهو 
 ,‏ الفصل لابن حزم < اص )۲ . 
مقالات الرازي تحقیق بول کراوس ص ۱۸١‏ 
مقالات الرازي تحقیق بول کراوس ص 1۸1 


۷ 


الله عز وجل وآهرمن وهو الشيطان الشرير » وكاه وهو الزمان » وجام 
وهو المكان » وهوم وهو الطينة والخميرة »> وحجاجهم لذلك وعلة تعظيمهم 
للنيرين وغيرهما من الأنوار »› والفرق بين النار والنور )١( »٠٠١‏ ء 


وهناك غير الرازي كثيرون من التراجمة وأصحاب التراجم الجامعة 
کاین حزم والشهرستاني وابن النديم والبيروني واليعقوبي » وهناك كتاب 
لمحمود بن اسحق نشره فلوجل نحد فيه مقتطفات عن المانوية د ثم المسعودى 
وهو يشير الى الكاهن تنسار «هوده1 كاهن آردشير موّسس الكنيسة 
المزدكة ف الامبراطوردة الساسانة ف القرن الثالث الميلادي وکىف آنه 
كان آفلاطو نيا » ولهذا الكاهن رسالة يشير فيها الى نظام حياته ومجاهداته 
وهي تنطبق الى حد كبير على ما يشير به السهروردي من نظام حياته 
النفسية ومجاهداته ورياضاته الصوفية (۲) ٭ والی جانب کتاب التراجم 
نجد كثيرين من المفكرين من أصل فارسي كابن سينا والسهروردي » وهم 
على علم باللعة الفارسة وآدابها مما سستطيعون معه قراء الكتب الفارسية 
ا ا و حو ل ود من ر ا اق س 
والسهروردي رسائل بالفارسية ؛ وفيما بختص بالسهروردي نجد آنه کان 
متصلا ببلاط السلاجقة في مستهل عهده بالفلسفة » وكانت قونية هي مركز 
هذا الا لاط في ذلك الوقت » وهي نقطة الاتصال بين العالم الفارسي والعالم 
اليو اني القديم والعالمين الاسلامي والمسيحي » وقيل عنه انه أسس ا 
اشراقية في بلاط آل سلجوق مما يؤيد معه بدء تأثره بالفكر الفارسي ف 
هذه اللفة > خو طا اها اله IS‏ 
نظامي جامي وكذلك جلال الدين الرومي الفارسي الذي لا تزال له 


| - مقالات الرازي تحقیق کراوس ص ۱۸۲ 
۲ - راجع دار مشتتر ‏ المجلة الآسيوية ۱۸۹٤1‏ ص ۱۸١‏ . 


۸*٠ 


فرقة صوفية باسمه في قونية الى الآن ٠ )١(‏ 


۲ - ولكن كين تأثر السهروردي بالفكر الفارسي القديم ؟ آقبله 
كما هو دون آي تحوير ؟ يذكر القطب الشيرازي في شرح حكمة الاشراق : 
«والمصنف لما ظفر باطراف منها كتب الفرس ورآها موافقة للأمور الكشفية 
الشهوددة استحسنها وكملها وهى قاعدة الشرق في النور والظلمة » ليست 
كقاعدة كفرة المجوس القائلين بظاهر النور والظلمة وأنهما مبدآن أولان 
لأنهم مشرکون لا موحدون » (۲) ۰ 


ومعنى هذا أن السهروردي لم يقبل فكرة ة النور والظلام كما هي 
عند المانويين مثلا أو المزادكة حبث النور مبدأً مساوق في الوجود لاظلام 
وحيث الصراع دائم بينهما .اذ النور والظلام عنده مظهران لحقيقة باطنة 
والنور يعبر عن هذه الحقيقة العقلية الكاملة » آما الظلام فهو عدم النور » 

هو تلاشی النور » وعلی‌هذا فلایمکن آن بعد مبدآوجودبا ء والزرادشتیون 
والمانويون اتخذ الشر عندهم مفهوما آنطولوجيا بعد آن كان أخلاقيا ؟ 


آما السهروردي ولو أنه برى أن الظلام مساوق للشر بالمعنى الأخلاقي 
الا آنه عدم وجود على أبة حال » هو نقص في الوجود الحقبقي » هو تلاشي 
الأشعة النورانية وذبولها أو هو شبح للحقيقة النورائية » وهذه فكرة 
أفلاطو نة حديثة شائعة عند الفارابي وابن سينا وآتباعهما بحيث نجد في 
التاسوعات خلطا بين المدلول الوجودي للمادة والمدلول الأخلاقي فا ماده 
نقص ف الوجود وهي في تفس الوقت شر ٠‏ 


Recherches Philosophiques, Tome 2 _ | 


. طبعة طهران‎ ٩ مقدمة حكمة الاشراق ص‎  ) 


۸۱ 


٣‏ ولم تکن تكن الزرادشتية هي المصدر الوحد الذي تأثر 
e i‏ 
والو نان ومصر القديمة » ويقصد من هذا الخلىط ما کان بزاوله حکماء 
هذه الدول من محاهدات ورياضات نفسية للوصول الى الله ء غير أنه 
تأثر في فلسفته بالفكر الفارسي الى حد ما كما سنا »> وكذلك الأفكار 
البابلية القديمة عن النجوم وله كتب في الدعاء للنجوم والكواكب تشهد 
بهذا التأثير » والمصدر المباشر لعبادة النجوم هم الصابئة الذين لا يزالون 
في سض أجزاء العراق إلى الآن )١(‏ » وكذلك الفيثاغو ريون المحدثون الذين 
رتوا النجوم دعوات خاصة » ويمكن ان کون الصاثة قد تأثروا 
بالفيثاغو رة في هذا » ويمكن أن کون لسر ردق قد استعار تخطمل 
الوجود النوراني من الأبستاق الفارسى بالاضافة الى مذهب الصابشة 
يا 


الا أن البحث ف المذهب الاسراقي سيظهر للا ضعف القول هذا 
ارائ > اذ أن الاشراقبة أفلاطو نة محدثة فى جوهرها متأارة في الظاهسر 
بالفكر الفارسي القديم » وقد يكون تاثرها هذا عن طريق الملإلغات 
الأفلاطلو نة المحدثة ء 


ما دعوات الكواكي والنجوم ومقايلة الرصد الروحانى مرصد 
السهروردى فھی آمور تاتی فی المرتة الثانىة يعد تأثير الأفلاطلو نة المخدثة ء 


٤‏ - والى جانب الزرادشة تة ومذهب الصاثة توجد مذاهب آخری 
كالهر مسبة والعرفانة ء وقد اختلف المّرخون في حقيقة هرمس وهل هو 


The Mandaeans of Irac and Iran, by E.S. Drower, Oxford 1937 


AY 


ویری بعض الملحدثين أن الهرمسية هي العرفانية » والعرفانية أو 
الغنوصة مبدؤها العرفان » والعرفان الحق ليس العلم بوساطة المعاني 
المحردة والاستدلال كالفلسفة وانما هو المعرفة الحدسية التجريبية الحاصلة 
من اتحاد العارف بالموضوع ٠»‏ اما غايتها فهي الوصول الى عرفان الله على 
هذا النحو » يكل ما في النفس من قوة حدس وعاطفة وخيال » فالغنوصية 
صوفية تزعم آنها المثل الأعلى للمعرفة وترجع باصلها الى وحي آنزله الله 
منذ البدء وتناقله المريدون سرا» وتعد مريددها بكشف الأسرار الالمية 
وتحقيق النجاة (۲) » فتعلق العامة بطقوسها وتناول المثقفون مبادثها من 
الناحة النظرية »> وكانت الغنوصبة تتلخبر من المذاهي السائدة والدانات 
الشائعة بعض آفكارها مدعبة تحويلها الى معنى أعمق فتفاعلت مع الوثنية 
والىهوددة والمسيحة ٠‏ 


وتعتنق العرفانبة مبدأً الصدور » ففى قمة الوجود الله الموجود المغارق 


١‏ راحع مادة هرمس في دائرة المعارف البردطانية ونصوص الحكم لانن 
Der. Islam j Alfred Von Siegel ıi‏ 41 رس الة ولف لحجهول 
عنوانها «رسالة قبس القاس ف تدبير هرمس الهرامس» بده 
يقوله « اعلم با اخي و فقك الله تعالى الى سبيله وهدال » أن هرمس 
هو أخنوح وهر آدر سں عليه السلام »> وهرمس لغة سربانية ومعناه 
العالم وهرمس الهرامس أي عالم العلماء ٠...‏ راجع أيضا طبقات 
الأطباء لابن أبي أصيبعة ج ١‏ ص ٠١‏ طبعة مصر (أخبار الهرامسة) . 

٣‏ - راحع الأستاذ بوسف كرحم ٠‏ تاريخ الفلسفة اليونانية _ الطبعة الثانيية 
ص ۲٤۲٤‏ .۰ 


AY 


صدرت عنه آرواح يسمو نها الأو نات والأراكنة » وتتضاءل هذه الارواحف 
الألوهية كلما بعدت عن المصدر الأول وقد راد أحدها آن رفع الى مقام 
الله فطرد من العالم المعقول ء 


وعن هذا الأيون الخاطىء صدرت أرواح شريرة وصدر السمالم 
المحسوس » وهذا الأبون هو الذي حبس النفوس في الأجسام » والنفوس 
تميل الى النجاة من العالم الحسي » وهم يقسمون الناس الى ثلاث طواكف: 

هم الروحيون والحيوانيون وال ماديون » فالطبقة الأولى هم العرفانيون 
TT‏ اهي والطي الثانة وهم 
الوا وت و ا ن وا ا ی ا 
والغافدات المرا خي حا م اة عن رارع وو 
الطبقة وسط ين النحاة والهلاك » بين الروحين والمادين ¿ ما الطقة 
الثالثة فھم الماديون الذين تعوقهم الادة عن الصعود فوق العالم السفلى 
وتمنعهم من البلوغ الى المقر الروحائي النوراني ٠‏ 


والطريق الى الله مليء بالوسطاء فان النفس في رحلتها الى قسة 
الوجود تحتاز آفلاك السيارات السبعة حتى تصل الى نهابة المطاف ٠وكانت‏ 
تظر بة الوسطاء شاتعة ف ذلك الوقت ٠‏ سماهم اللعض مثل افلاطون 
وسماهم فيلون القوات أو الملاثكة وسماهم غيره بالجن وسماهم الرواقيون 
(بااكلمة) ويعنون بها القوى الطبيعية الكبرى ٠ )١(‏ 


ولا كانت غابة المذاهب الشرقية التطهير وتصفية النفس لذلك فانها 
حاولت أن تقرب بين الله والموجودات فقالت بالوسطاء لىسهل على النفس 


ن ت ب تن نټ هه 


المرجع السابق ص ۲٣١‏ 


At 


اجتباز الطرىق الى الله ؛ وليس من شك في أن «التقريب» بهذا المفمهموم 
لا يعني القرب من الله كما يفره المسلمون مصداقا لآي الذكر الحكيم 
حيث بقول عز وجل : 

« ونحن أقرب اليه من حبل الوريد» )١(‏ ولكنه تقريبب 
اجتياز الطريق الى الله »> وليس معنى هذا تقريبا بالمعنى الديني كما هو 
عند المسلمين « ونحن آقرب اليه من حبل الوريد » )١(‏ ولكنه قريب 
بين الطبيعتين : بين الناسوت واللاهوت وامكان اتحاد الناسوت باللاهون 
ولم يجد الصوفية المسلمون هذا الاتجاه في تعاليم الدين الاسلامي 
فالمسافة بعيدة المدى بل لا متناهية بين الانسان والله > فالانسان لا يرقى 
الى مرتبة الاله » والاله لا بنزل الى الانسان من حيث الطبيعة على الأقل ء 


وقد تأثرت الأفلاطو نية المحدثة بهذه المذاهب كلها التي عبر عنها 
آفلوطين في التاسوعات فحاءت محاولة تلفيقية غير ناضحة من الناحية 
E TT‏ ق السلوك 
الصوفي *. 


٠١ القرآن الكريم > سورة ق آبة‎ ١ 


AO 


الفصل الثالكث 


التراث الوناني 


١‏ الى آي حد تأثر السهروردي بالفكر اليوناني أو بما کان يعرف 
بالتراث الهلليني ؟ 

كانت الأفلاطو نة المحدثة ھی المذهب التلفيقى الذي اختار من کل 
مذهب ما بتفق والنزعة الصوفية التي امتاز بها أفلوطين » فقد كانت له 
مدرسة في التريبة الروحية » وكان له أتباع ومريدون فتناولت هذه المدرسه 
الأرسطة المتآخرة والأفلاطو نة المتأخرة والرواقية »> وأضافتها الى السحر 
والتنجيم والأساطير وكل ما عرف عن الشرق من تراث روحي » وآخرجت 
مذهبا يموج بمختلف الآراء وشتى النظربات » فقد تقضمن آراء العرفانيين 
وکان آفراد کثیرون منهم بتابعون دروس أفلوطين » وتأئر المذهمب 
بمعتقدات فارس تتيحة للاحتكاك الثقافي الذي كان ملحوظا بين الفرس 
والروم ٠‏ وعلى هذا فان الأفلاطو نية المحدثة كمذهب تجمع مختلف الآراء 
والنظربات » ففیها آراء أرسطو الى جانب آراء آفلاطون ۰ 


وانتشرت هذه الفلسفة في الحوض الشرقي للبحر الأبيض المتو سط 
فنشآت المدارس التى قامت على الدفاع عنها وتفسير ها ٠‏ وكان لها 
فرعان : أحدهما في سوريا وقد تزعمه بامبليخوس » والآخر في أثينا 


۸٦ 


الفلاسفة من الأفلاطو نيين‌المحدثين الى جنديسابور ف رعادة ملك الفرسء 


وتقل السريان المذهب الأفلاطو ني الحديث الى لتم » ثم أخذوا 
بنقلون التراث اليو ناني من السريانية الى العربية « فنقلوا كتبا لأرسطو 
وأخرى لأفلاطون ولكنهم نسبوا لأرسطو كتبا ليست له » بل هي ممن 
مۇلفات آتباع المذهب الأفلاطو ني الحديث » ظهرت فيها آراء أرسطية 
وأخرى أفلاطو نة وثالثة لأفلوطين ء وعلى هذا فان العرب لم يعرفوا أرسطو 
على صورته الحقيقبة » بل أنهم ظنوا آن بعض الكتب المنحولة هي كتب 
أرسطو ء ولكن معرفة العرب بافلاطون كانت متوسطة الى حد ما فقد 
ترجمت (۱) يعض كتبه بالاضافة الى ما تذكره الكتب المنحولة عنه ء 
واستعیض تجمهورية أفلاطون عن كتاب السياسة عند أرسطو ء وقد 
أتضح من النصوص التي اكتشفت آخيرا أن العرب كانوا على علم بمڏذهب 
أفلاتاون الحقيقى » ويضاف الى معرفة العرب بالنصوص الأفلاطو نية > 
ذيوع الأفلاطونية المحدثة » وهي تنضمن تعاليم المذهب الأفلاطو ني 
الأساسية ثم انتشار آراء أفلاطون بين حملة العلم من السوريين والمصريين 
كيوحنا الدمشقي ويحيي النحوي ء على أن الأفلاطونية المحدثة كانت 
رغم هذا المذهب السائد في الفترة التي سبقت حركة الترجمة العربية » 
وكان لانقلة أنفسهم فلسفات لا تخرج في مجموعها عن الأفلاطو نية المحدثةء 


وقد أشرنا الى أن أفلوطين نفسه قد تأثر بالفكر الفارسي وأن منطقة 
ظهو ر الأفلاطو نىة المحدثة كانت منطقة تلاقت فبها مختلف الثقافات وبينها 
الفكر الغارسي القديم ٠‏ 

٣‏ _ ولكن العرب لم بعرفوا نهم بتدارسون مذهب آفلوطين وذلك 


asena r me ann mr aor an 


واو ی 


AY 


لأن بعض نصوص التاسوعات‌اعتبرت كانها لأرسطو فذاعت بين الاسلاميين 
على اعتبار نها كتب مشائية تعبر عن راء المعلم الأول » هذا بالاضافة 
الى ما عرف من الكتب الأرسطية الخالصة وكذنك كتب أفلاطون ء 
وأعتقد أن اتجاه الاسلاميين الى النزعة التوفيقية يرجع الى هذه الكتب 
المنحولة ذلك لأنهم عرفوا أفلوطين وكانوا يسمونه بالشبخ اليوناني » أما 
آن بجدوا كتبا تتضمن آراء لأفلوطين وأفلاطون وأرسطو ثم تنسب في 
النهابة لأرسطو فذلكمما ببعث علىظهور النزعة التوفيقية : ومن هناجاءن 
محاولة الفارابي في الجمع بين رآبي‌الحکيمين : آرسطو وأفلاطون»والتاثت 
الفلسفة الاسلامية بمذاهب متعارضة كانت سببا في تعطيل حركة التحديد 
والابتكار الفلسفي ال جك کر ٤‏ وهم هذه الكتب ثلالة : 


١‏ - کتاب التفاحة 


وهو يتسب لأرسطو > ويصور فيه المؤلف المجهول حالة أرسطو 
والموت قترب منه وهو ممسك تفاحة بيده » بناقش تلاميذه في المموت 
والخلود والروح والسعادة التي تنتظر النفس العارفة بعد الموت » والنفس 
في ذاتها نور محض > وبلاحظ تسمية النفس بالنور واستعمال الاشراقية 
لهذا المصطلح » ثم الكلام عن النفس العارفة ومنزلتها وسلوكها ورتبتها 
بعد الموت آو بعد التخلى عن البدن »> وكل هذه مواقف عرضت لها الاشراقة 
في تفصيل واسهاب » ولا شك في أن كتاب التفاحة هذا نقل مشوه عن 
فيدون الذي يتكلم فيه آفلاطون على لسان سقراط عن خلود النفسوبقائها 
بعد الموت »> وبكاد الكتاب المنحول بكون نقلا عن فيدون » اذ أن هناك 
نسخة خطبة من كتاب )١(‏ سمىمختصر كتاب‌التفاحة لسقراط »> والمتحدث 


في مجلة المقتطف سنة 1۹١١‏ . 


A^ 


شاعا بين آراء كل من أرسطو وأفلاطون ء ولم يعرف العالم الاسلامسي 
با SS GS GS‏ 
الشروح التي وصلت اليه واستطاع في النهاية آن يميز بين ما لأرسطو حقا 
وبين ما ليس له من الآراء ء 


- فولوجيا او اللاهوت المنحول 


وهو کتاب آخر منسوب خطاً الى آرسطو وقد آثر ىرا لىع 
SG‏ 


المئمر الأول تكلم عن صعود النفس الى العالم العقلي ويقول «نريد أن 
تفحص عنها كيف فارقت العالم العقلي وانحدرت‌الى هذا انعالم الحسي»(١)‏ 
ويشير بعد هذا الى العوالم الثلاثة عالم النفس وعالم العقل ا 
الجرم )( * ٿم يورد النص المشهور الذي نقله عنه كثيرون من فلاسفة ۹ 
الاسلام «اني ربما خلوت بنفسي وخلعت بدني ۰% وصرت في موضم 
الفكرة بعد أن قويت تفسي على تخليف بدنها والرجوع الى ذاتها والترقي 
الى العالم العقلي ثم الى العالم الالهمي حتى صارت في موضع البهاء والنور 
الذي هو علة كل نور وبهاء » (۳) وبتابع هذا المعنى في المثمر الرابع : « ان 


ا رو ی 

٣‏ الولو حیا نشره دترشس ص ٦‏ بلاحظ أن السهروردي أبضا يشير في 
كتاب «هياكل النور» الى أن العوالم ثلاثة وبوردها تماما كما هي في 
ائولوجيا ‏ راجع الهيكل الرابع » خاتمة الفصل الثالك في الطبعة 
الحديدة لكتاب الهياكل تحقيق أآؤلف . 

ادو السا ن 


۸۹ 


من قدر على خلم يدنه وتسكين حواسه ووساوسه وح رکاته » قدز آ ذش 
في فكرته على الرجوع الى ذاته والصعود بعقله الى العالم العقلي فيرى 
حسنه وبهاءه » فانه يقوي على آن یعرف شرف العقل ونوره وبهاءه » ون 
يعرف قدر ذلك الشيء الذي هو فوق العقل » وهو نور الأنوار » ٠ )٤(‏ 


وشیر السهروردي في التلوبحات وحكمة الاشراق‌الى هذه النصوص 
بل نه ينقل النص الأول « اني ربما خلوت بنفسي )٠۰۰‏ وقي التلوبحات ٠‏ 
ويذكر آنه لأفلاطلون ء ويرد في آثولوجيا ذكر لأفلاطون وكيف آنه صعد 
الى العالم العقلي ثم وصفه )١(‏ ء 


وني المئمر الثاني يتكلم عن التذكر (۲) الأفلاطو ني ويشير الى نظريه 
أفلاعلون في المعرفة وكيف تستند معرفة النفس الى المثل » ثم يشير بعد 
ذلك الى آنه بنبغي أن بكون هذا المثال عقليا ليكون ملائما لجميسع 
الأشياء (۳) ء هذه المثل تؤلف في مجموعها العالم العقلي » وهو الذي 
يفيض على العالم الحسي ويشرق عليه بانواره ٠ )٤(‏ هذا العالم العقاي 
هو جزء العالم الأعلى وهو الرئيس الشريق »> (ه) لا بنفعل وانما يفسل 
دائما » هذا الرئيس الشريق هى الجواهر النورانية العليا آو المثل العقلية 
٠ )٠(‏ ثم آنه يذكر أن العقل الأول بتضمن الثل اذ بقول «ان في العقل 
الأول جمیع الاشاء » وذلك لان الفاعل الأول ول فعل فعله وهو العقل » 
فعله ذا صور كثيرة وجعل في كل صورة منها جميع الأشياء التي تلام 


)٥ اإصدر السانق ص‎ ١ 

+ التلوبحات طبعة كوربان ص ١١١‏ 
۴ اثولوجیا ص ۱١٤‏ 

۽ آثولو جیا ص ۲۲ 

د أثو لو حيا ص of‏ 

٤٤ اثولو جیا ص‎ ٦ 

۷ اثولو جیا ص ۷۰ 


الصورة» () 


ويشير في مواضع أخرى (۲) الى ضرورة الارتقاء الى العالم الالهي 
الشريف » وذلك على لسان هرقليطس وكذلك فيثاغورس الذي يتكلم عن 
الرجوع الى العالم الالهي » وآما آنباذوقل فانه يشير الى هبوط النفس من 
عالمها الأعلى لتعاقب على خطاياها ء وتهبط التفس الى عالم الحس » 
والمحسوسات هي آصنام للمعقولات » فالانسان الحسي هو صنم للانسأن 
العقلي الموجود في العقل الثاني آي في عالم المثل » والعالم الحسي كله 
صنم للعالم العقلي » وعلاقة الصنم بالثال تقوم على ساس المشاركة 
ات د ودد ت الود الي ااب فاا 
التالي  :‏ «الواحد الحقآبدع هو دة العقل وآبدع العقل صورة النفسمن 
الهو ةالتى انتدعت مزالو احد الحق بتو سط هو بةالعقلءوآماالنفس فلماكانت 
معلولة من معلول لم تقو أن تفعل فعلها بغير حركة وهي ساكنة » بل هي 
فعلته بحركة وأبدعت صنما » وانما يسعى فعلها صنما ما > لأنه داثر 
غير ثامت ولا باق » لأنه كان بحركة > والحركة لا تآتي بالشيء الثامت 
الباقي » بل انما تاتي بالشيء الداثر » )٤(‏ واذن فالصنم هنامقابلللمحسوس 
وهو شبح زائل متغير على حسب المذهب الأفلاطوني والأفلوطيني معا ٠‏ 


غر فنا نجد في موضع آخر من آثولوجیا استعمالا لكلمة صنم لا 
بقصرها على المعنى الحسي فحسب بل على المعنى العقلي أيضا »> فهناك 
أصنام عقلية هي المثل وأصنام حسية هي الموجودات المحسوسة يقول : 
« وانما فعلوا ذلك لنم آرادوا آن بعلمو نا أن هذه الأصنام الحسة 


۱ اثولو جیا ص ۱٤۲۲‏ 
٣‏ اثو لو جیا ص ٤٩‏ 
٣‏ اثو لو حیا ص ٥۸‏ و ٩۷‏ و ۱۳۸ ۱٤۸ 9s‏ 
€ اثو لو جیا ص ۱۳۸ 


۹۱ 


الخسيسة انما هى مثل لتلك الأصنام العقلىة الشر فة « )۱( + ودعود فیذکر 
أن الحكماء الذين صعدوا الى العالم العقلى شاهدوا صوره وعرفوها معرفهة 
صحيحة » ولكنهم كانوا يعبرون عن معرفتهم « لا برسم ولا بقضايا وأقاويل 
الأجسام فیصیر و نها اصناما » وذلك آنھم کانوا اذا آرادوا أن يصفوا يعض 
العلوم نقشوا له صنما » وآقاموا للنفس علما وكذلك کانوا بفعلون فی 
سار ا ا 


وهذا النص يشير الى بدء استعمال الرموز للدلالة على المعانسي 
العقلية ٠‏ والواقع أن اة قا ي رة الفكر الفلسفي المتار 
بالنزعات الصوفية » ونجد أن هذا التقليد قد شاع عند جميع مفكري 
الاسلام فان سینا تبح تفس الأسلوب في رسالة الطبر وف قصة حي بن 
قظان وي سلامان وآيسالا » وكذلك السهروردي ف كل رساثله الصوفيةء 
ويعتبر فيلون السكندري أول من استبطن النصوص الدينية (التوراة) 
واعتبرها رموزا لمعان تخضع للتاویل وقال عن آفلاطون انه موسى يتكلم 
باليونانية (۳) » واستمر هذا التقليد واستقر عند الباطنية ف الاسلام ممن 
جعلوا للنص باطنا الى النص القرآني « وما بعلم تأويله 
الا لله والراسخون ف العلم» ( ولوا انار من هم اا :ال 

واستند الاشراقيون الى بات كشرة وردت ف القرآن عن النور 
فاولوها تآویلا اشراقیا ۰ 


وکما حدث هذا بالنسىة للنصوص الدشة من حبث اعتبارها نصو صا 


س آثو او حيا 2ي 171¥ 

س آثو لو جیا دس ۱١١‏ 

۳ استخدم أفلاطون الرمز ف يعض كتبه ( قصة الكهف مثلا) . 
 )‏ سورة آل عمران آبة ۷ . 


۹۲ 


رمزية تخضع للتأويل العقاي » فقد نشا تبار آخر وهو تيار عکسي بقوم على 
ترجمة ة المعاني العقلية الى رموز قصصية أو هندسية أو راضية > وهذا 
التبار هو الذي بدأنا بالکلام عنه وعنیناه ف الحديث عن الرمزية > 
الرموز لا يصح الرد عليها كما بقول السهروردي : انه لارد على الرمز 

ذکر سوریانس ( ویغلب على الظن آن سوربانس هذا e‏ 


صورا ورسوما وأشكالا غير معبرة قد لا بفهمها آي شخص الا بالتلقين 
عن القيم حامل الكتاب أي القائم على تعليم كتاب حكمة الاشراق (۲) ٠‏ 
وتوجد في التلوبحات أيضا بعض رموز تصويرية ٠‏ 


وتقابلنا في آثولو حا اشارات كشرة نحدها عند السهروردي ٠‏ وقد 
أشرنا الى استعماله لكلمة «الصنم» في مقابل الموجود الحسي 


آما تسمية العقول بالأنوار (۳) والله بنور الأنوار )٤(‏ والعالم العقلي 
بالعالم النوراني (ه) فنجدها في مواضع كثيرة في آثولوجيا » حيثيقول : 
« الأنوار كل واحد منهم نير ظاهر لصاحبه لا بخفي‌عليهمنهشيء » لأنالاشياء 


١‏ راجع مقدمة حكمة الاشراق 


ابت ولم دة الر انل ۰ 
الميتافيزبقية . الصور الثلاث ا 2 جا FF?‏ 2 
المذكورة فى حكمة الاشراق سے سس 


وعلومها لا تعطى الا بعد الاشراق وهي : أ واول الشروع في الحكمة 
هو الانسلاح عن الدنيا »> ب وأوسملة مذاهدة الأنوأر الالهية ٤‏ ج 
وآخره ل نهابة ل 

٣‏ او لو یا س ۷۷ o‏ عن AY‏ ص ۱١‏ والنور الذي سنح عليها لا 
ذهابة له . 

) س نون الأنوآر والنور الاول ص ١۱١۸‏ ص ٠٠١‏ 

1 ۔ او أو جیا ص‎ ٥ 


هناك ضباء فى ضياء فلذلك صارت كلها ببصر بعضها بعضا » ۱( وترد 
كلمة «اشراق» في أثولوجيا بالمعنى الذي يوردها به السهروردي : « فمن 
آراد آن يرى الانسان الحق الأول فينبغي أن کون خيرا فاضلا » وآن 
تکون له حواس قوبة لا تنحبس عند اشرا ق الأنوار الساطعة عليها «وذلك 
أن الانسان الأول نور ساطع فيه جميع LS YN‏ 
بنوع آفضل وأشرف ۰ ولذلك صارت كلمة هذا الانسان » وان كانت 
ضعيفة خفيفة » أحرى وآظهر لاشراق كلمة النفس العالية عليها واتصالها 
ما» () ۰ 

ويشير ملف آثولوجيا الى نظرية الفيض ف المئمر العاشر : فيذكر 
أن الواحد المحض هو علة الأشياء كلها » الأشياء كلها انبجست منه (۳) 
( آي فاضت وآشرقت عنه ) ٠‏ 

والواحد الحق صدر عنه العقل الأول وعن‌العقل الأول صدرت‌النفس 
واستمر الفيض وعن النفس أبدع الصتم وهكذاء 

ويظهر من هذا أن الوسطاء )٤(‏ بين الواحد والعالم الحسي هم 
العقول أو العالم العقلي ٠‏ وهنا تظهر فكرة الوسائط التي شاعت في 
المذاهب الاسلامية والتي تميز بها المذهب الأفلاطو ني المحدث » والشي 
ترجع الى نظام الملاتكة كما وردت في الكتب المقدسة أو في الأستاق 
الفارسي فهي على درجات يفضل بعضها بعضا ٭ 
واذا تركنا. الشكل العام و التخطيط الانطولوجي للمذهب 


أ = ص ٥۸‏ 
۲ - ص ۱٤١١‏ 
٢‏ آثو لو حیا ص ٤ ۱۲١‏ ۱۳۷ 


۱۷۰ ص‎ ٤ ۱٦۲ اثو لو جیا صس‎ ٤ 


۹ 


(الأفلاطو نى المحدث) في آثولوجيا > كما نقل عنه السهروردي > نجد أن 
ثولوجباقد تضمن المبادىء الأساسبة التي تقوم عليهافلسفة السهروردي : س 
١‏ فمبدا امكان الأشرف الذي ببنى عليه السهروردي فلسفته 
نجده ني آکثر من موضع في آثولوجیا (۱) ه 
۲ والفقر والغنى (۲) ني النورية تسميتان يوردهما السهروردي 
س لم القهر والمحبة (٥)‏ وهما مدآ انبادوقل > وقد ردان ق 
آثولوجيا باسم الغلبة والمحبة وهما مبدآن اشراقيان آيضا ء ‏ 
٤‏ _ القرب والبعد عن‌الواحد وهما تتحدد مراتب‌الشدة النورية()ء٠‏ 
٥‏ ابداع العقل للموحودات رتب ار بعد شيءَ (v)‏ 4 


ویتضح من هذا مدی تأثير كتاب آثو لوجا على فلاسفة الاسلام ذلك 
التأثر الواسح المدى الذي يظهر عند الفارابي وابن ع سينا والسهروردي ؛ 
فقد کانت e‏ هذا الكتاب شائعة في آوساط التفكير الاسلامي 
فتناولها الفلاسفة ببعض التحوبر دون التغيير أو التبديل ء 


٣‏ الفقر والغنى من المجازات الافلاطونية المشهورة للدلالة على المادة 


E a 
۸٩ م .۰ س ص‎ ٦ 
٩۲ ۷م س دں‎ 


۹0 


- الايضاح في الخير الحض أو كتاب الملل 

لم يکن لأثو لوحا وحده ذلك التأشبر الواسح المدى دل 

شارکه في ذلك كتاب منحول آخر وهو «الايضاح في 

لقرن الخامس الميلادي اتتحل اسم ديوئيسوس )١(‏ الأريوباغي واقتبس 

بعض نصوص كتاب الالهيات لأبروقلس زعيم الفرع الأثيني للأفلاطو نيه 

الحدةة وسماه «مبادیء العلم الالهي» م نقل السران مختارات من هذا 
الايضاحالىاللاتينبةق‌القرنالثا تي عشر و سماه « کتاب العلل »۰ Liber di Causis‏ 

لأنه بدور حول مبحث العلل وقالالغر يون عنه انه للأرسطو )«( ول نقل 

جوم دي مورىك کت آبروقلس عرف‌آن «کتاب العلل» حزءمن «مبادیء 


«الالميات» لأبروقلس . ا 


فهو النور العقلى » وشمس العقول » والله جمال ومحة » أما الشر فهو 
عدم وجود » والموجودات صادرة عن الله ء 


وأبروقلس رتب الملائكة بحسب كمالها ف طوائف ثلاث : 
- تلميذ بولس الرسول . 
تاريخ الفلسفة اليونانية ص. .تاربخ الفلسفة الأوربية فيالعصرالو سيط 
°۱١‏ للأأستاذ بو سف کرم 4 راحع ضا عك الر حمسن بدوی 4 
الأفلاطونية المحدثة عند المرب القاهرة سنة 1۹٥٩‏ › ص ٣٣۳ ١‏ . 


۹٦ 


() السروفيون » الكروبيون » الأعراش ا 
السلاطين ء (۳) الرياسات » الملائكة » رؤساء الملائكة ء a‏ 


اللاك وحجدوا قبل العالم الحسي واستمدوا نورهم من الله قل 
السهروردي یذ کر آسماء عض الملاتكة 4 فیتکلم عن الكروسن ومنهسم 
جىرائيل وهو من رؤساء الملاتكة e‏ 


وظهر الكندي والفارابي وابن سینا ا a ER e‏ 
ابن سينا من ناحية وعن الطريق المباشر من أثولوجيا وغيره تكون مذهب 
السهروردي أو على الأقل وضعت خطوطه الرئيسية » آما الأثر الفارسي 
فقد كان في المظهر الخارجي للمذهب الاشراقي » ويتمثل ف ثنائية هة النور 
والظلام التي تلقاها السهروردي »> اما من‌المصادر الأفلاطو نية(١)‏ کیا اشر 
أو من المصادر الفارسبة التي كانت ذاكعة في ذلك الوقت ف الترجمات 
العربية للأصول الفارسية ٠‏ 

دفلا ن او اياف اقام ووی ي ان د 
أثر العوامل الاسلامية الأخرى التي کان لها تأثر كير على المذهب ء 
فالقر آن تفسه بما فيه من بات مثل « الله نور السموات والأرض٠٠»‏ (۲) 
يصح أن يكون اساسا للمذهب الاشراقي ٠‏ 


على أن هناك تارا قوبا تأثر به السهروردي وهو التيار الروحي 
الصوفي‌الذي بتمثل فی‌مواقف البسطامي و الحلاج وذي النوي‌المصري «فقد 


| - فكرة E‏ اليما في اثولوجيا وفكرة الظلام واردة في القالة التي 
بالظلام والفكم : سورة النور اة f°‏ . 


۹۲۷ 


كون هذا التيار الجانب الصوفي الذي يرتكز عليه المذهب الاشراقي » وقد 
ا ثر السهروردي على وجه الخصوص بآبي طالب المکي في کتابه 
«قوتٽت القلوب» وذلك من حبث المراتب الصوفة ف الطرىق الصوفي ۰ 


ولمت تیار هام من الجاز أن کون مصدرا من مصادر المذهب 
الاشراقي خصوصا ون السهروردي آم بان له مذها ف الامامة »> هذا 
التيار الباطني هو مذهب القراميطة ء 

ولهذا فاته يمين علينا أن نمرض للخطوط الرقيسية رقف القرامطة 
الباطنى الذي کان له تأثيره البالغ على كثير من الفرق آلاسلامية 


۹۸ 


الفصل الرابع 
اترات اليو ناني (تابم) 
الباطنية والغزالي وابن سينا 


le ۱‏ هو الأساس الذى قامت عليه دعوة الباطنية على وجه العموم 2 


قوت دعوة ة الباطنية عقب ثورة الزنج في جنوب العراق 4 ھ(۸۷۷م) 
وظهر القرامطة الذين بعتنقون المذهب الشيوعي فيما بختص با ملكية 
ومذهب الاشراق الفلسفي ومبادىء لترمية المريدين وتعبين مراتب السالكين 
وقد قامت دعادة واسعة النطاق حول هذه الفرقة وامتد آثرها الى الأحساء 
على الخليج الفارسي »> حسث انتشرت ين العمال والفلاحين وتكونت 
بعد ذلك دويلات منفصلة للباطنية ف الأحساء وخراسان واليمن وسوريا » 
واتنشرت تعاليم الباطنية الاجتماعية بين القرنين التاسع والثاني عشسر 
الميلادى ء وقد تسلطت الدولة الفاطمية الاسماعيلية على هذه الحركة 
واستغلتها الصلحتها » وقد اتشر تفوذ الاسماعبلية بائتشار مهب 
الباطنة ء 


آ ‏ وتمتاز حركة الباطنبة من ناحية المعرفة باستخدام أساليب 
وألفاظ أجنبية في اللغة العرسة »> هذه الألفاظ اتية من مصادر هللينية 
( آفلاطو نية محدثة وصاشة وعرفانية الخ ) ) ویظهر تأثير المذهب 
بطر ىقة واضحة فى المذهب الباطني لن حمدان القرمطي وهو اول القائمين 
على المذهب تا قي واسط وهي مركز من مراكز الصابئة EEE‏ 
أن اللاطتنة امتاروا كيرا مى الطقوسش الذة التي انها الصاح 


۹۹ 


وللقرامطة الباطنية نظرية في الامامة لا تقوم على ساس التسلسل 
التاريخي ف اللسب بل على ساس قوةَ الامام العقلية واستعداده لتلقې 
الاشراق ن على او الو هة لله الأ من المقرل الا الام 
اذن في أرقى درجات الواصلين الذين بتلقون اشراق الله ٠١‏ 


ومعنى الامام على هذا الري قال به اخوان الصفا والرويني وابن 
هاني وابن مسرة ٠‏ 

ب ولمعرفة مذهب القرامطة والباطنية على وجه العموم يجب آلا 
ا کک E‏ 
ودری القرامطة أن العالم محموعة ن اراش Sa‏ المقول 
على هذه الظواهر ویختفی الححاب المادى تبعا لذلك بالتدريج وهذا 


e لخالمة ء وهي تقلة راشي‎ aT 
محتوى ء وعن الذات الالهية أو (النور العلوي) يفيض النور الشعشعاني‎ 
القاهر منذ الأزل والی الأبد » وينتج عن هذا افيض «العقل الكلى» و نفس‎ 

العالم وتصدر العقول الانسائية بالتدريج وهي عقول الأنبياء والأئسة 
الحيوانات وغيرها فهي ليست الا أشباحا من العدم ء ويصدر عن النور 
الشعشعانى النور الظلامى وھی المادة السالىة المقهورة ومصبرها العدم ٠‏ 


+ 


وآما عقول الأنبياء والأثمة وتابعيهم فهي قبسات نوربة آشرق علبي 
النور فحاة وسط النور الظلامى > وقد كانت عمياء » وكانت مادة غير 
حقيقية كالانعكاسات في المرآة وكانت تتبع الأدوار التي تمر بها الأنوار 
السفلى > ويشرق النور على هذه القبسات عندما تصبح شاعرة بذواتها 
الالهىة > وهذا الشعور الذات هو الحدس آو الادراك الذوقى الذى 
بخلصها من الطغاة الخمسة وهم E PEE E,‏ 
والضرورة ء 


والاشران ق المستمر چ لین العقول المنفصلة والقىسات الالههة 
e‏ 
وا u‏ و أن تنتفي الطبيعة اة (الشخصية) تصبح 
القبسات شاعرة دذاتها وتنتقل الى سلسلة اخری وها درحات (الداععي 
والححة والامام) ۰ وتزداد هذه السلسلة الأخىرة آعدادا ما فد علبها 
باستمرار من السلسلة الأولى + وتنتقل العقول من دور الى دور الى ما 
لا نهامة ما دامت متعلقة بطبيعتها الشخصية الى أن تنلاشى هذه الطبيعة 
وحينذاك تنتقل الى سلسلة الذوات النوربة الالهية الشاعرة بذواتها ء 


ويسمون الأدوار التى تمر ها الشخصية الفردية الآكوار والقرانات 
وهو ما يعرف بالتناسخ « والقرامطة لا بعترفون بتأثير الأجرام الفلكية 
تاأثيرا مباشرا على العقول » ولكن الأمر الالمي (كن) هو الذي يوام 
بين حر كات الأجرام السماوية وبين تصرفات العقول » آي هناك تواز بين 
حركات الأجرام السماوية وبين تصرفات a‏ 
نوع ء٠‏ وينتج عن هذا التوازي تغير الملل كل ٩٠١‏ سنة والامبر مىراطو رات کل 
٤٠١‏ سنة والحكام كل e‏ سنة والأوبئة كل عام «٠ء‏ وعندما تآتي اللحظة 
الأخيرة تبطل كل حركة وتقف الادوار التي تمر بها العقول والمواقيت التي 


۱۰۱ 


تنتظم الأجرام السماوية ويحصل ما سمى بالديجور “و الصيحور أو 
اللكار ء 
ir‏ 


< وغابة الطريق عند الباطنية _ والقرامطة منهم على وجه 
الخصوص - آن يصل المريد الى الله بعد أن يعرف مرانب الوجود التي 
أبدعها الفيض الالهي » ثم ينسى هذه المرانب في النهايةهء رقد تاثر القرامطة 
في هذا با مانوية والصابئة والعرفانيةواليو نان القدماء ٠‏ وقد آثروا أيضا في 
نظام الرهبنة علد المسحين وف کو من الحماعات والهيثات الخاصه 
في وربا ف القرون الوسطى ء 
وتتبع تعاليم القرامطة السلوكية منهحا لا مناقشة فيه اذ أن له 
سلطة معصومة » ويسمونه « التعليم » ولذلكفقد أطلق الغزالي عليمم لفظط 
«التعليمىة» ء 
ومر امريد آو السالك بتسع مراتب : 
وآولاها كما يذكر عبد القاهر البغدادي : التفرس آي اختبار قابليه 
امريد وصلاحيته ٠‏ () التائيس () التشكيك () التعليسق 
() الربط ‏ () التدلیس ‏ (۷) الشاسیس 
(۸) الخلع () السلخ 
وف المرتبة الرابعة وهي مرتبة «التعليق» بقسم المريد قسما بالطلاق 
وافشاء هذا السر يفضى الى ما يسمى ( بالزنا ) عند القرامطة ٠‏ 
ج ۔ ‏ كان القرامطة من الباطنية كما بقول المقريزي يرمزون الى 
ما دریدون یضده فاذا آرادوا الكلام عن الطرىق خاضوا ف الكلام عن 


۰۴ 


الحروف حجبا للمعاني ورموزا بيجب تحطيمها للوصول الى الفكرة 
الخالصة فهم اذن من آتباع الرمزية المتطرفين » ونظرية القرامطة في الامامة 
تقرب من نظرية الامامة عند غلاة الشبعة ء 

ا ق ا ق 
والنفس الانسانىة تظل شخصبة ما دامت متعلقة بالبدن » ولا تسمى نورا 
( د ) صلة الباطنية باللينية : 


تآثر القرامطة والباطنية على وجه العموم بالصابئة كما بينا »> وقد ذكر 
آهل السنة أن القرامطة من الشعوبية الذين تأثروا بالمانوية والمزدكية 
والخرامىة آي بالتراث الفارسی » وحاولوا بهذا آن هدموا مبادیء 
الاسلام » وقد تاثر القرامطة بالأساليب القرآنية » وكانوا من أوائل دعاة 
النظر العقلي كال معتزلة وقد ظهروا في فترة احتكاك الفكر اليوناني 
بالتأملات الفلسفية الاسلامبة ء وقد أشارت الدعوة القرمطية الى فلاسفة 
اليو نان واعتبرتهم آنبیاء مقدسین کفیثاغو رس وآنباذوقل وآفلاطون وغیرهم 
وهرمس وآغاثاذیمون » وکانوا بدعون مريدهم الى قراءة مؤلفات هولاء 
واعتبارها في مرتبة واحدة مع القرآن ٠‏ وكذلك قراءة كتب جاماسب )١(‏ 
الفارسي ٠‏ 

وقد آثر الباطنية على وجه العموم والقرامطة منهم على الخصوص 
في الاسلام بما نقلته عنهم رسائل اخوان الصفا > وأدخلوا نظرية الامامة 
ونظرمة الاستعداد للنبوة في الفلسفة ٠‏ وتأثر بها الفارابى وان سينا ء 
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وكذلك نظرية العقول العشرة كما هي عند الفارابي وابن سينا وقصةه حي 
بن بقظان » وفي التناسخ عموما وقولهم بالنور المحمدي ء وفي التصوف 
آثروا على سهل التستري والسهروردي » كما آثروا على الذين يهاجمو نهم 
مثل الحلاج والغزالي والتوحيدي واين تيمية فهؤلاء قد استعملوا أساليب 
القرامطة وألفاظهم ٠‏ وكذلك تاثر ابن العربي بهم في نظربته عن وحدة 
الوحود + 

ه ‏ وبلاحظ أن مذهب القرامطة الفلسفي قد قام على فكرة النور 
والاشراق النورانى » كذلك استعمل القرامطة نظربة الصدور وتكلموا 
عن الأكوار ا وأشاروا الى مراتب الطريق الصوفي › ولا شك أن 
هناك أوجها كثيرة للشبه بين موقف السهروردي الفلسفي الصوفي وموقف 
هؤلاء » الا آنه ريما كان اتجاه الآراء في طريق التوازي لا التآثير ٠‏ 
وحينذلك بتحد المصدر فيكون السهروردي والقرامطة آخذين من 
مصدر واحد وهو الأفلاطو نبة المحدثة المتأثرة بالتراث الشرقي ء ومهما 
يكن من شىء فقد كان مذهب القرامطة من الحقائق اللقافية البارزة في 
الجو الفكري للعالم الاسلامي خصوصا في الفترة التي عاش فيا 
السهروردي )١(‏ * 


| الاضافة الى ما ذكرناه في الصفحات السابقة عن القرامطة راجعع 
الشهرستاني في : الل والنحل . ابن حزم «الفصل» . التنبيه 
للملطى . المسائل العشرة للرازي . رسائل اخوان المصفا . الغزالي في 
الرد على التعليمية . المقرىزي : الخطط . النوبختي : فرق الشيعة 
دونالدسون عقيدة أهل الشيعة . 


Massignon : La Passion d’ Alhallaj مو قف الحلاج من‌القرامطة راجع‎ 5 
Bernard Lewis : The Origin of Ismailism 


مقال ماسينيون عن القرامطة في دائرة المعارف الاسلامية . 
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و - نظرية الامامة بين الباطنية والسهروردى : 


ا به السهروردي ف هذا الصدد ء e‏ 
لا بحفلون بالتسلسل التارىخى للامامة » أي لا يقولون بالوصية التاريخية 
بل يذهبون الى أن الامام هو أرقى الواصلين في عصره وهو أكثرهم 
استعدادا لتلقي اشرا ق الأنوار العلا » وهو مأمور من هذه العقول ومفوض 
متها لتولي الامامة » واذن فالامامة مرتنة عقلبة سامية وليست محرد تبعبة 
وراثية للنسب الى « على » » ولنتناول موقف ألسهروردي یصدد هده 
المشكلة وهو يعرضه في مقدمة حكمة الاأشراق بقول : 


« ولا تظن أن الحكمة في هذه المدة القريبة كانت لاغية » بل العالم 
ما خلا قط عن الحكمة وعن شخص قائم بها عنده الحجج والبينات » وهو 
خليفة الله في أرضه »> وهكذا بكون ما دامت‌السموات والأرض والاختلاف 
بين متقدمي الحكماء ومتآخرهم انما هو في الألفاظ » واختلاف عاداتهم 
فى التصريح والتعربض )١( » ٠‏ 


ثم بستتطرد فىقول : «فان اتفق ق في الوقت متوغل في التاله واليحث 
فله الرياسة » وان لم بتفق فالمتوغل في التاله » المتوسط في البحث » وان 
لم بتفق » فالحكيم المتوغل ف التاله عديم البحث وهو خليفة الله » ولا 
تخلو الأرض عن متوغل في التاله أبدا ولا رياسة في أرض الله للباحث 
المتوغل في البحث الذي لم بتوغل ف التاله » فان المتوغل ف التاله لا بخلو 
العالم عنه وهو أحق من الباحث فحسب اذ لا بد لاخلافة من التلقي » لأن 
خليفة الله ووزیره لا بد له من آن بتلقی منه ما هو بصدده » ولست آعني 
بهذه الرباسة التغلب » بل قد بكون الامام المتآله مستولياظاهرا وقد بكون 


۲.٠١٠۹ حكمة الاشراق ص‎ - ١ 


خفاوهو الذي سماه‌الكافة «القطب» فلهالرباسة» وان‌کانفي غابةالخمولء 
واذا كانت السياسة بيده كان الزمان نوريا > واذا خلا الزمان عن تديير 
المي كانت الظلمات غالبة »)١(‏ » ويستطرد فيقول : «وأجود الطلبة طالب 
التأله والبحث (۲) ٠‏ » ويقول أيضا « هناك متوغل ف التآله عديم البحثء» 
ويضيف اليه الشارح «كأكثر الأنبياء والأولياء من مشایخ التصوف +» 

دة التسوان اتير الى ما لى : 

أولا ‏ الامامة أبدة أزلية اذ أن العالم لم یخل ادا من شخص قاتم 
بالحكمة وهو الخليفة آي أن الحكماء الأقدمين من الفرس واليونان وبال 
والهند ومصر القدنة »> هؤلاء الحكماء الذين يذكرهم اسهروردي في 
حكمة الاشراق على نهم اُصحاب الحكمة الذوقة الأشراقة » يعدون من 
الأئمة ما داموا من طالبي التآله » اذ الحكمة الذوقية مقصد طالبي التأآله 
آي الذين بصلون الى الله بعد تخطي مراتب السلوك السوفي » وكذلك 
الأنبياء والأولياء من طالبي التاله » ومعنى هذا أن صفة الامامة لم تصبح 
اسلامة فقط بل الامامة كانت موجودة قبل الاسلام > بل هي تتضمن 
ساگر الدبانات سماوية أو غير سماوية ٠‏ والحكماء المتألهون كلهم أئة 
تفقون في صفة الامامة وفي تلقى الاشراق من العقول العليا وان كانو! 
مختلفون في اللفظ والعادات ء " 


ثانيا : الصفة الرئيسية للامامة هي التوغل ف التأله ولكن التوغل في 
التاله مع التوغل في البحث أفضل من التوغل في التاله وحده » آي أن 
المتصوفين الذين بتوغلون فى التاله والبحث أفضل من النبي آو 
الولي المتوغل في التاله عديم البحث آو متوسطه» وعلى هذا فان تيمية (۳ ( 


۲٤۲ ٤ ۲۳ حكمة الاشراق ص‎ ١ 
۲ حكمة الاشراق ص‎ ۲ 
طبعة القاهرة سنة‎ ٩١ ص‎ ٠ + راجع مجموعة الفتاوي لابن تيمية‎ ٣ 
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على حق حينما قال عن السهروردي انه يفضل الفيلسوف على النبي 

کابن العربي وانه ادعی النبوة كما قال غيره من مؤرخي سيرته »> ذلك لأن 
السهروردي وابن العربي وابن سبعين من طالبي التآله والبحث فم 
أفضل من طالبى التآله وحده في استحقاق الامامة ء 


ثالثا : هناك صفة ثانية للامام وهي ضرورة تلقيه الأمر الالهمي آي 
أنه مأمور باصلاح النوع وعمل‌التشريعات والنواميس » وهذا الأمر الالهي 
بتلقاه من عالم الانوار بعد الوصول الى جوار هذه الأنوار »> فليس هو 
كالوحي بالمعنى الديني الخالص » ولكنه اشراق وفيض نوراني من نور 
الأنوار بختص به من استحقه من أرقى السالكين في عصره ء 


رابعا : ان الأرض لا تخلو من الامامة » واذا ذهبنا مع هذه القضية 
ال مداها الطبيعى واجهتنا نظر به .الانسان الكامل ووحدة الوجود ۰ 
فالامام هو الانسان‌الكامل »> وهو علة وجو دة دستند البهاالكون > والأكمة 
على اختلاف عهو دهم هم الأقطاب أو الدعاتم‌التي قو معلبها صرحالوجود ٤‏ 
فلا مكن أن تخلو الأرض ۰ من الامام أو الخليفة لأنه علة وجودية وآساس 
للتكوين )١(‏ وهم الواسطة د بین عالم الأمر وعالم الخلق ٠‏ وبالطبع لمينته 
السهروردي الى مثل ما انتهى اليه الجيلي وابن العربي ولكن هناك علاقة 
وثيقة بين الموقفين ٠‏ 

خامسا : الامام و ا > لخلىفة )«( هو القطب وهو عل درحۀ لین 
الواصلين » وقد بكون مستو لما ظاهرا آي له مقالند الأمور السياسىة » 
۱ راجع الانسان الكامل للجيلي . ونمکن‌اننفسر اطلاق لفظ « استفهبذ » 

على النفس الناطقة أنه أشارة الى معنى الامامة ٠‏ أذ أن معنسى 

» اسفهبذ ( بالفارسية السيد أو الدهقان ¢ والنفس اذا ما ترقت 

وتألهت صارت لها السيادة والرباسة اي الامامة . 


۲ راحع هياكل النور ص ٠١‏ »› حكمة الاشرآق مقالة رابعة فصل ۲ حيث 
بذكر معنى الخلافة في عالم العقول . 
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فيصبح العصر نورانيا آي عصر ازدهار وتقدم » وقد يحون القطب خف 
غير مستول خامل الذكر ليس له آي تاثير في الشئون الزمانية » وعلى ذلك 
تخلو الأرض من التديير الالمى وتغلب عليها الظلمات أي التاخر 
والااك: 


هذه هى نظرية السهروردي في الامامة نجدها متاثرة بنظرة القرامصة 
أشد التاثر » فالسهروردي بذلك يعد من أساطين الباطنية ء ويظهر أن 
معاصرده عرفوا عنه هذا خصوصا وأآن نظريته تفسر الامامة على آنها حقرقة 
كو نية تندرج تحتها النبوة » وهو بقول ان الأرض لا تخلو من امام فكيف 
ينتهي المر سلون عند محمد ؟ وهذا ما بلقي نورا على سبب مقتله كما 
اة 


٣‏ الغزالى  :‏ وقد بينا آن الغزالى قد تاثر باساليب القرامطلة 
وحجبهم ویمکن أن بعد کتابه « مشکاة الأنوار ( دليلا عڵى‌هذا ویمکن من 
ا ی الو ف ا ا و ی 

قف خرف عن الثرالى آنه نة طول ناته للدراشات اة بالكلا 
مال الى التصوف كطريقة » وسلك مع آهل الطريق وتكلم عن القلب 
والوجد والادراك الذوقي » ويوضح لنا «المنقذ من الضلال» تأرىخا ممتعا 
لحياته العقلية » واتتهائها الى تفضيل الذوق الصوفي كطريق للمعرفة ٠‏ 

و « مشكاة الأنوار » من الرسائل الهامة التي تعبر عن الاتحاه 
» الحمد لله مفيض الأئوار ۰4% والصلاة على محمد نور الأنوار C‏ شم 
ينتقل الى الكلام عن سبب تحرير الرسالة فيذكر > أنه حررهااستجا بةلأحد 
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المستفسرين عن آسرار الأنوار الالهية » ونه بريد تفسير قوله تعالى «الله 
نور السموات والأرض » مثل نوره كمشكاة فيها مصباح » المصياح ف 
زجاجة » الزجاجة كانها كوكب دري بوقد من شجرة مباركة زيتونة لا 
شرقية ولا غربية بکاد زتها بضيء ولم تمسسه نار » نور على نور ٤‏ بهدی 
الله لنوره من بشاء eê‏ ۷( وقوله عليه السلام » ان لله سبعين آلف 
ححاب من نور وظلمة لو كشفها لأحرقت سبحات وجهه کل من آدرکه 
بصره » » ثم بذكر آن هذا العلم لا ينفتح بابه الا للراسخين من العارفين 
ولهذا فهو كتفي باشار ةمختصرةوتلو بحات(۲) مو جزةء ويتناول‌الفصل الأول 
بيان أن النور الحق هو الله تعالى ون اسم النور لغيره مجاز محض لا 
حقيقة له » فيعرض لمفهوم النور عند العوام ثم لفهم الخواأص له وثالشا 
فهو مه عند خواص الخواص ء 


فعند العوام يشير النور الى الظهور » والنور عبارة عما يبصر بنفسه 
وسصر به غيره كالشمس والقمر والنيران المشتعلة والسرجوهذا هو النور 
اللحسوس (۳) ء ولا كان الادراك متوقفا على النور لذلك فان الروح 
الباصرة مساوية للنور أو نها تسمى بالنور وهذا مبلغ فهم الخواص ٠‏ آما 
خواص الخواص » فيرون ان العقل آولى من‌العين الباصرة بن یسمی نوراه 
واشراق نور الحكمة على العقل يجعل الانسان مبصرا بالفعل بعد أن كان 
مبصرا بالقوة ٠‏ وهناك عالان عالم الحس وهو عالم الشهادة وعالم العقل 
وهو عالم الملكوت » وعالم الشهادة بالنسبة الى عالم الملكوت كالظلمة 
بالاضافة الى النور ولذلك يسمى عالم الملكوت بالعالم العلوي والعالم 


. ٠١ سورة النور آية‎ ١ 
اب لاف امال فك لر ات اى غفا اتمهروردى فل اتد‎ 
الجواهر الغوالي من‎ ( ١١١ كتبه . راجع مشكاة الأنوار للغزالي ص‎ 
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الروحاني والعالم النوراني » وفي مقابلته العالم السفلى والجسمانسي 
والظلماني » قال عليه السلام «ان الله خلق الخلق في ظلمة ثم آفاض علبهم 
من نوره» » وآن عالم الشهادة هو ظل لعالم الملكوت » والنبي محمد هو 
الروح القدسي النبوي الذي تفيض بواسطته آنوار المعارف على الخلق » 
فهو السراج المنير الذي يفيض أنواره على غيره ٠‏ والأنبياء كلهم سرج 
وكذلك العلماء »> ولكن في تفاوت » وهذه السرج تقتبس نورها من آنوار 
علوية ه 

وتتثرتب هذه الأنوار السماوية التى تفيض آنوارها على الأنوار 
الارضية بحيث بقتبس بعضها من بعض » فالأقرب من المنبع الأول أولى 
باسم النور لانه أعلى رتبة «فأعلم آنه قد اتكشف لارباب البصائر أن 
الأنوار الملكوتىة انما وجدت على ترتيب كذلك » ون المقرب هو الأقرب 
الى النور الاقصى ٠٠١‏ وان فيم الأقرب الذي تقرب درجته من حضرة 
الريو دة التي هي منبع الأنوار كلها وآن فيهم الأدبى وبینهم درحات 
تستعصي على الاحصاء وانما المعلوم كثرتهم وترتيبهم في صفوفهم» ٠‏ 

وكما أن الأنوار لها ترتيب خاص كذلك فانها لا تتسلسل الى غير 
نهاية بل ترتقي الى منبع ول هو النور لذاته وبذاته الذي ليس بآتيه 
نور من غيره ومنه تشرق الأنوار كلها على ترتيبها ٠‏ والنور الأصلي » منبم 
الأنوار كلها » غني في جوهره وهو النور الحقيقي وما عداه نور مستعار 
منه آي فقير في ذاته بالنسبة له : المستعير هو الفقير » والغني هو المعير ء 
فالنور منه ماله وجود فی ذاته کالنور ق 
ذاته مل تمد وجوده من غيره كالأنوار الصادرة عن النور الأصلي ء٠‏ ۰ 
ومن الموجودات ما ليست موجودة لا لنفسها ولا لعيرها وهى الموجودات 
الظلمانية » والظلمة في مقابل النور وهي عدم له ء 
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والكلام عن الأنوار وترتيبها هنا ليس من قبيل البحث النظري 
الميتافيزيقي » بل هو مرتبط كل الارتباط بالطريق الصوفي ء فالسالك 
يبدا بالتعلق بالنور المحسوس ثم ينتقل الى ادراك أن النور المعقول أولى 
باسم النور من المحسوس » ثم ينتقل الى مشاهدة الأنوار ويصل الى قمة 
هذه الأنوار وهو الله حقىقة الحقاثق فيرى أنه هو وحده النور الحقيقي 
وما عداه مجاز ء العارفون بعد العروج الى سماء الحقيقة اقرا غاي 
أنهم لم يروا في الوجود الا الواحد الحق ءءء واستغرقوا بالفردانية 
اللحضة ١٠ء‏ فلم ببق عندهم الا الله فسكروا (فلما آفاقو') عرفوا آن ذلك 
لم يكن حقيقة الاتحاد بل يشبه الاتحاد ٠‏ ثم يفنى السالك عن كل ما 
سوی الله ثم يفني عن تفسه وعن فنائه فلا بشعر به » وهذه حال « ناء 
الفناء » وتسمى هذه الحال بالاضافة الى المستغرق فها بلسان المحاز اتحادا 
وبلسان الحقيقة توحيدا » ء آي أن مرحلة التوحيد هي آخر مراحل 
الطريق الصوفي وهي مرحلة البقاء بعد الفناء > وهي منتهى الواصلين (۱)٠‏ 


والعالم مشحونبالنور العقلي وبالنور الحسي المر تي »> ويتمثل هذا الأخير 
فيما نشاهد في السموات من‌الكواكب والشمس والقمر » وما نشاهده في 
الأرض من آشعة » وآما الأنوار 'لعقلبة فالعالمالاءلىمشحون بها »> وهي 
جواهر الملاثكةوالعالم الأسفلمشحون بهاوهي الحياةالحيو انية ثم الانسانيةء 
وبالنور الانساني السفلى ظهر نظامالعالم السفلى» كما نهبالنور الملكي ظهر 
نظام العالم العلوي ٠‏ والأنوار العقلية السفلية فائضة من بعضهاومصدرها 
الان خو اللرن الري القدسن ٤‏ والعلرات نها مين من ت 
وهي فائضة عن نور الأنوار (۲) ء وقد تحتحجب الأنوار الفائضة عن غير 


س مشكاة الأذوار ص 1۲1 ¢ 1۲ ۰ 
اتتا انو ان اغرال ن 0 + 
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وقي الفصل الثاني من«مشسكاةالأنوار » عرض الغزالي المثل الأفلاطو نبة 
حن کلامه عن سرالتمثیل ومنهاجەووجەضىط أرواحالمعا ني‌بقوالب الأمثله 
والموازنة بين المثال وروحه وبين عالم الشهادة وعالم الملكوت ء ثم يعرض 
للأنوار الصادرة في العالم السقلى »> والمثال عنده ف عام الشهادة آي ف 
العالم الحسي » وليس المثال هنا بمعنى النموذج الأفلاطوني بل بمعنى 
الشبيه بالروح التي على مثاله في عالم الملكوت ٠‏ والصلة بين عالم الشهادة 
وعالم الملكوت واجبة لدوام الترقي وللوصول الى الحضرة الالهية » 
« والرحمة الالمية جعلت عالم الشهادة على مواز نة عالم ا لكوت » فما من 
شيء في هذا العالم الا وهو مثال لشيء من ذلك العالم » وربما كان الشيء 
الواحد مثالا لأشياءمن عالم الملكوت » وربماكان للشيءالواحدمن‌الملكوت 
أمثلة كشرة من عالم الشهادة » وانما تكون مثالا اذ! ماثله نوعا من المماثلة 
وطابقه نوعا من المطابقة > وهذه الأمثلة في عالم الشهادة لا حصر لها ٠‏ 
وبعالم الملكوت جواهر نورانىة شرفة عالية تسمى الملاككة وهي التي 
تفيض آنوارا على الأرواح البشرية وتسمى الملاكةبالنسبةلهذه الأرواح 
أربابا ويسمى الله رب الأرباب ؛ ثم ينتقلالى الكلام عن‌النبوة والتعبير عن 
الأحلام » فالأنبياء يشاهدون موضوعات النوة في حالة البقظة ما غيرهم 
ففي الأحلام )١(‏ » 

وينتقل الى الكلام عن مراتب الأرواح البشرية النوراية : 

٠ د فمنها الروح الحساس (المشكاة)‎ ١ 
والروح الخيالي وهو الذي بكتب ما أوردته الحوأس (الزجاجة) ء‎ _ + 


. ٠١ المرجع السابق ص‎ - ١ 
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۳ والروح العقلي وهو الذي يدرك المعاني الخارجة عن الحس (المصباح) 


٤‏ - ثم الروح الفكري (الشجرة) وهو الذي يستنتج من العلوم العقلىة 
ارف 


ه _ وآخيرا الروح القدسي النبوي (الزيت) وبختص به الأنبياء 
وبعض الأولياء وفيه تتجلى لوائح الغيب ٠‏ 


وهذه الأرواح آنوار وها تظهر اصناف الموجودات 6 وفیما بختصس 
بامرتبة الثانية من الادراك نراه يتكلم في مقابلها عن العالم الكثيف الخيالي 
السفلي الذي لا بحجب الأنوار عن النفوس ء وهذه الأنوار مترتبة بعضها 
الحسي تو طئه للعالم الخيالي ٤‏ ۱( والعالم الخبالي ٿو مله للعالم العقلي 


وهكذا » ولكل عالم مرتبة من الادراك تسود فيه ء 


وفى الفصل الثالث تناول الغزالي بالشرح معنى قوله عليه السلام ان 
لله سبعین حجابا من نور لو کشفها لأحرقت سبحات وجه کل من آدرکه 
بصره ۰» « الله تعالی بتحلى ف ذاته بذاته لذاته »> ويكون الححصاب 
منهم من بحتجب بمجرد الظلمة » ومنهم من بحتجب بمجرد النور المحض ء 
ومنهم من يحتجب بنور مقرون بظلمة ء ومن القسم الثاني طائفة الشنوبة من 
الفرس » ومن الفرس من عبد النار المحسوسة ء ومنهم من عبد الكواكب » 
ومنهم من عبد الشمس وحدها » وطائفة آخرى منهم عبدت النور المطلق 
الجامع لجميع الأنوار » ثم رأوا في العالم شرورا فنسبوها للظلام وجعلوا 


۱ عالم امثل المعلقة عند السهروردي 
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سنه وين النور منازعهة وأحالوا العالم الى النور والظلمة ورما سموهس 
بزدان وآهرمن » ء 


ثم ينتقل الغزالي في نهاية هذا ا 
ومراتب السالكين وبضمهم الى القسم الثالث من المححوين ء 


ومشكاة الأنوار على النحو الذي اوردناه بعد مصدرا هاما من 
مصادر المذهب الاشراقي » فالغزالي يتكلم فيه عن فكرة ة الفيض النوراني 
الذى ممل الوجود بالوحدات النوراننة ويستشهد ابات من القرآن على 
صحة ا لمذهب » ثم يتكلم أيضا عن عالم الحس آي عالم الظلمة وعالم اللكوت 
آي عالم المثل النورية ء هذه الل هم الملاثكة الأعلون » وهذڏا هو نفس 
الاتحاه عندالسهروردي م اَن الغزالي شیر يصراحة الى 
ومڏهب الثنوبة في النور والظلمة ومذهب الصابئة فى عبادة النجوم مما 
یدل على آنه کان علی اتصال بالمصادر التي اتصل بها السهروردي او أن 
السهروردي قد قرا مشكاة الأنوار وتآثر بها وفكر فيها كثيرا ء 


a‏ : مقی اذا ان ب نبین آثر مذهب ابن سينا ف المذهب 


الاشراقي » ويتضح آثره اذا ما عرفا اَن الملصدر الأساسي الذي تند 
eT‏ 

عنى الأفلاطو نية الملحدثة »> وكتاب أثولوجا بالذات المنسوب خطاً الى 
E‏ 
وحكمة ذوقه a‏ ما اليحشة فانه (بماشي الاسلامين فيها) وذلك للدفاع 
ومحاحة الخصم فیما عاينه بالذوق ف عالم الريوسة ۰ وتقوم الفلسفة 
الاسلامية المتاثرة بالأفلاطو نية امحدثة على أساس نظربهة الفيض التي 
تقوم بدورها على فكرة الامكان > فالوجود واجب وممکن (۱( والممكن 
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ما لا يقوم بنفسه صلا بل يستند الى الواجبفي وجوده » وهكذا تتسلل 
الممكنات وهي الفيوضات النوراننة ء والميدا الثاني الذي تقوم عليه فلسفة 
الصدور هو أن الواحد لا بصدر عنه الا واحدا )١(‏ ء والمبداً الثالث هو 
آن الابداع تابع للتعقل آي آنه تاشيء عن عن التعقل » ومعنى ذلك أن الوجود 
خاضع للمعرفة آو آن المعرفة تسس الوجود ؛ ويتفق الةارابي وابن سينا 
وكذلك السهروردي فيما يختص بالمعرفة الانسانية » فهي تقوم علىاد شراق 
من العقل الفعال آو رب النوع الانساني على النفس الانسانية > ثم 
هذه النفس ترقى ف درجات المعرفة بعد مجاهدتها لنوازع الحس ء 
أن هذه المذاهب تتفق في ذلك الاتحاه الصوفي الذي تشل و 
النفس ومحاهدتها ثم نها (آي المذاهب) تر دط مراتت ا الصوفة 
راتت المعرفة الات TT‏ ان سينا الى اقامة دعائم فلسفة 
اشراقية تتمشى مع اتجاه مذهبه ؟ 

a‏ ابن سينا في هذه الناحية بتمشل في 
بضع کراسات لا ته تشير الى أي اتحاه جديد في الفكر يختلف عما آلفناه 
لاذه فمظ اراتا تلخيص طا ورد في الاشا راٽ » فیکون وصفه لهذه 
الحكمة بأنها حكمة اشراقية وصفا غير دقيق » ويستدل كوربان على صحة 
هذا الرآي بان کتابات السهروردي الاشراقة تعج باراء امىلیخوس 
وآبروقلس (۳) » بينما لا نرى في منطق المشرقيين مأ يدلعلى ذلك ء يقول 
السهروردي فى المطارحات المشرع الثاني في الأقوال الشارحة وذلك بعد 
أن تكلم عن ضرورة مطابقة الأمر الذهني للموجود العيني : « ولهذا 
صرح الشيخ آبو علي في كراريس نسبها الى المشرقيين توجد متفرقه غير 
ملتثمة » بأن البسائط ترسم ولا تحد )٤(‏ وهذه الكراريس وان نسبها الى 


٤)٥۳ النجاة ص‎ ١ 
مقدمة الرسائل الميتافيزىقية للسهروردي‎ ۲ 
من اتباع الأفلاطونية المحدثة‎ ۳ 
)٥ و‎ ٤١ و‎ (١ ھ ص‎ ۱١١۸ ۽ راجع منطق المشرقيين طبع القاهرة‎ 
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المشرق فهى عينها من قواعد المشائين والحكمة العامة الأ آنه رما غير 
العبارة أو تصرف في بعض الفروع تصرفا قربا لا بباين كتبه الأخضرى 
بونا يعتد به ولا يتقرر به الأصل المشرقي المقرر د في عهد العلماء الخسروانيهء 
فانه هو الخطب العظيم وهو الحكمة eT‏ الكتاب 
لا نقصد الا تتميم طرايق اا و تفر دعها وتهذ بها وهي الحكمة العام 
لجميع الباحثین وان کان بت تفق فه نكت يحشة شر فة ٭») 


في هذا الى نت بتبین دفاع السهروردي عن نظريته ف الاعتبارات 
العقلية ويتضح آمر 3 وهو اطلاع السهروردي على منطق المشرقيين 
ودحضه ۱( لادعاء ابن سينا في محاولته تأسيس فذسفة أشراقية » اذ آنها 
في نظره یجب أن تقوم على آساس مشرقي فارسي ثم آنه بقول : ان ما ورد 
في حكمة المشرقيين (۲) تلخيص لا ورد في الاشارات ؛ فهل تكفي ميتافيزيقا 
الاشارات لاقامة فلسفة اشراقية ؟ الواقع آنها تكفي بالاضافة الى ما ورد 
في كتب ابن سينا الأخرى مثل حي بن بقظان ورسالة الطير وقصة سلامان 
وآبسال ٠‏ 


١‏ الأوراق التي اطلع عليها السهروردي هي «كتاب الانصاف» لا حكمة 
المشر قيين أو الجزء المنطقي منه كما بقول »> ولم يكن السهروردي وحده 
هو الذي هاجم ابن سينا من هذه الناحية ء بل أن أبن سبعين أبضا 
قول «ان أبن سينا مموه مسفسط كثير الطنطنة . ٠‏ ولزعم أنه 
أدرل الفلسفة المشرقية ولو ادركها ارو رها عليه 6 وار ده 
مۇلفة ومستنبطة من كتب أفلاطون والذي فيها من عنده فشيء لا 
بصلح » وکلامه لا Ne‏ که وهو كثير التخرمل 
مخالف للحكيم وأحسن ما له في الالهيات«التنبيهات والاشارات»؛ وما 
رمزه في حي بن بقظان وما ذکره فيها هو من مفهوم النواميس لافلاطون 
وکلام الصو فية ( راجع ماسينيون محموعة نصو ص لم تنشر . ص 
۸ .۰ 

۲ هذا ما بذكره السهروردي ولكن العكس هو الصحيح اذ أن ما ورد في 
الاشارات تلخيص لا ورد في حكمة المشرقيين . 


11١ 


فاذا تناولنا كتاب مقامات العارفين وهو مجموعة الفصول الأخيرة 
من الاشارات وجدنا آن ابن سينا يرى آن الزاهد هو المعرض عن متاع 
الدنيا وطيباتها » وأن العابد هو المواظب على العبادات والعارف هو 
المنصرف بفكره الى قدس الجبروت مستديما لشروق نور الحق في سره » 
وزهد غير العارف معاملة ما « كانه يشتري بمتاع الدنيا متاع الآخرة ٠‏ 
وزهد العارف تنزه عما يشل سره عن الحق وتکبر على کل شيء غير 
الحق » وعبادة غير العارف ا ل ا ا 
هى الأجر والثواب » وعبادة العارف رياضة ما أهممه وقوي نفسه المتوهمة 
والمتخيلة ليجردها بالتعويد عن جناب الغرور الى جناب الحق » حتى بصبر 
الاطلاع على نور الحق ملكة مستقرة له» ويستمر ابن سينا في وصفه 
لحقيقة العارف بالتفصيلمشيرا الى مرحلة ارتفاع التكاليف الشرعية ٠ )١(‏ 


ومن هذا بتضح أن ابن سينا كان متجها الى الناحية الاشراقية آي 
الى استجلاء نور الحق » ويظهر أن هناك كراسة تحوي جزءا ميتافيزبقيا 
من حكمة المشرقبين لم يطلع عليها السهروردي » لأن الاتجاه الاشراقي 
واضح في مقامات العارفين وغيرها من الرسائل الصوفية » وبذلك تبطل 
دعوی کوربان في أن ابن سينا لم بتضح لدبه هذا الاتجاه الصوفي 
»> ومن ناحية أخرى تبطل دعوى السهروردي نفسه الذي آشرك 

ا مع المتتكلمين والفلاسفة الذين لم يتعدوا العلم الرسمي الى العلم 
GG‏ ول 
السهروردي في نص له بکتاب التلویحات سرد یه ما دار ينه وین آرسطو 
من حدبثف‌حلم ر آه فیه: «ثمآخذ آرسطوشنی علیآستاذهآفلاطو ن‌ثناءتحیرت 
فيه ٬فقلت:‏ وهل وط من فلاسفة الاسلام‌اليه أحد ؟ فقال : لا ولا الى جزء 
١‏ - مقامات العارفين لابن سينا ص ۲١‏ ( وهذا الكتاب هو مجموعة الفصول 


الأخيرة من الاشارات) راجع الصفحة المقابلة لها (ص )٩‏ من طبعة 
فورحیه للاشارات . 
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الى آبي يزيد البسطامي وابن محمد سهل بن عبدالله التستري وأمثالهما 
فکا نه استبشر وقال : أولئك هم الفلاسفة والحكماء حقا » ما وقفوا عند 
العلم الرسمي بل جاوزوا الى العلم الحضوري الانصالي الشهودي وما 
اشتغلوا بعلايق الهيولي ٠٠١‏ فتحركوا عما تحركنا ونطقوا بما نطقنا ٠ )١(‏ 

ولكن هؤلاء الذين أشار اليهم السهروردي ليسوا صوفية متفلسفين 
بل هم من طبقة الصوفية الذين لم تكن لهم مذاهب فلسفية واضحة المعالم 
كالسهروردي وابن العربي » فالسهروردي يقيم مذهبه الفلسفي الى جانب 
الطريق الصوفي ويربط بين الاثنين ربطا مذهبيا محكما » وقد بينا آن 
مذهبه يرجم في مجمله الى فلسفة ابن سينا والفارابي مع اضافات فارسيسة 
تمس المظهر لا الجوهر ء وقد بينا أن ابن سينا له اتجاه صوفي اشراقي ‏ 
بل ان هذا الاتجاه تحتمه طبيعة مذهبه الأفلاطو ني المحدث » فيبقى اذن أن 
الاختلاف بين ابن سينا والسهروردي قد يرجع الى مقدار تعمق‌الأخير في 
الناحية الاشراقية لا ف نوع فلسفة كل منهما « والنقد الهام الذي بوجهه 
السهروردي الى ابن سينا هو من حيث الاسناد التاريخي » فابن سينا م 
هتم بالأصل المشرقي للاشراقية ولكننا نجد السهروردي هتم به كل 
الاهتمام » ففي حكمة الاشراق يشير الى حكمة الخسروانيين والأصل 
الفارسى لمذهبه > ونجد صدر الدين الشيرازي بقول عنه في الأسفار 


* 


ااك خف ا اي 6 3 68و اة دك ف لف الفدرة 
الحلاج وذا النون المصري > وهو يضيف الى هؤلاء إفي حكمة الاشراق) 
فلاسفة اليونان : أفلاطون و فیشاغورس وسقراط وكذلك أجاثاذىمون 
وزرآدشت وحاماسب وھر مس وقد اشر تا اليهم ف مواضع سابقة 
و ضیف الى ھوؤلاء و ساذ ف وهو فی لسو ف تناسخي من الهند 
ودزرحمهر وزبر کسری انو ش روان الأکبر تو في‌فی‌عهد هرمز بن أنوشروان 
سنة ON.‏ ۴ 4 وفرداشاور وهو خو حاماسب وزوح أم زرادشت کما 
هو مذکور ف «الأنستاق» )Zend Avesta)‏ >= , ص ٦‏ — راجسع 
ه٠‏ تار الفرمن والفر رفن إ١‏ 
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الأرىعة « انه شيخ آتباع المشرقيين المحيي رسوم حكماء الرس ف قواعد 
النور والظلمة +» وف المطارحات دذكر السهروردي نفسه انه ودع علسم 
الحقيقة كنابه المسمى بحكمة الاشراق » وقد أحيى فيه الحكمة العتيقة التي 
ا و وا ر وکا الو تان الى ادون 
بدورون عليها ويستخرجون منها حكمتهم وهي الحميرة الأزلية )١(‏ 
ويقصد بهذا نظرية أفلاطون فى المثل على وجه الخصوص › اذآنالىهروردي 
بدافع عن آفلاطون ویقیم الحجج للدفاع عن الثل وبطل دعاوی آرسطو 
بصددها بينما پهاجم ان سينا آفلاطون وینقض دعواه مع تآثره به عن 
طريق الأفلاطو نية المحدثة » 


والحق أن الاشراقبة - كما سنرى فى الصفحات التالية ‏ لم تكن 
سوى الصورة الأخيرة التي آل E‏ 
CIS DL‏ تقوم 
على دعام أفلاطو نبة عميقة الجذور » لم تلبث الاشراقية أن كشفت عنها في 
صو ر تھا الكاملة على النحو الذي ذكرنا ء 


۱ - راجع اإطار حات ص ٥.۲‏ 


bi 


الفصل الخامس 
مقدمة :+ 
اة والسباسة التی EE‏ حباته القصبرة ومدی تانر 
هذه العوامل على اتتاجه وعلى شخصيته القلقة » وكيف آنه رغم تاره 
دهذه العناصر المقضار دة استطاع آن ختط لنفسه طرمقا صلا وسط حو 


أسلو به : 
واذا کان E‏ ا as‏ 
حقيقة مذهيه تشر بضالة حصو سن درابة اماو الذي قد ی غء 


وأولها : آنه اسلوب عد کل البعد عن صفة الحمال الأدبي ٬‏ سل 


قد نصادف في بعض كتب الشيخ آخطاء نحوية أكحمل صفة مذكرة على 
موصوف موؤنث والعكس »> وكذلك عدم العنادة دضبط تمببز العدد بث 
والوقوع ف أخطاء لسنا ندري ان كانت من عمل ال ملف آم من اهمال 
النساخ لأنه لم تصلنا آي مخطوطة بقلم ا ملف تفسه حتی نستطیع اصدار 
حكم صحيح في هذا الوضوع ٠‏ 


1۲۰ 


ثائيا : ونلاحظ أيضا عدم عناية الشيخ باتباع منهجصارم فيتنسيقأقمام 
مؤلفاته خصوصا فيما تعلق بالأقسام الصغرى والفرعية » وكذلك ميله الى 
الاإيجاز المر كز في كتبه التي تتضمن تعاليمه الاشراقية حتى ليكاد ف بعض 
المواضع بلقي عبارات مقطعة لا تتسم بطابع الاستمرار والترابط اللذين 
فاق أ عالت اا ال هة جوف فض ك ل ا ات 
خاصة كتلك التي نراها في «التلويحات» )١(‏ ء 


وریما پرجع ذلك الى آنه كان بخشى بطش الفقهاء وهل السنة » 
فحاول أن يستتر وراء الاإيجاز ون يمسك عن الاسهاب حتى لا يكشف 
عن آرائه الباطنية ء وثمت أمر آخر وهو قصر 'لمدة التي عاشها الشيخ مح 
كثرة أسفاره مما كان بعوقه عن مراجعة موؤلفاته وتجويدها والعنابة 
بأسلو بها ٠‏ ويبدو آنه لا يمكن فهم الكثير من عباراته الأ بعد قراءة شروح 


تلامىڭە ء 
رسائله الميتافيزيقية : ويمكن أن نصنف كتبه تصنيفا موضوعا » اذ 
أن له نوعین من الكتب : فالنوع الأول : رسال آو کتب تتناول مباحث 


eS‏ : رسال صوفة : کک 


الفلسفة ُ والمشائة »( على وحه ۰ 
آما الكتب المشاشة فهى:التلو بحات واللمحات والمطارحات والمقاومات 


١‏ _ آما « التلويحات » فهو كتاب بتناول الفلسفة الأرسطبة على نحو 
| راجع کتاب التلوبحات في مجموعة الرسائل المیتافیز نت ية وقد أوردنا 
هذه الإاشارات ف الفصل الثالث من هذا الباب . 
۲ امشائية الاسلامية . 


۱۲۱ 


وبذلك الخليط الملفق من التراث الهلليني الذي كاذ شائعاً في مراكز اتتشار 
الحضارة الهللينية ء ينقسم الكتاب الى د ثة أقسام حسب التقسيم المعهود 
في ذلك الوقت آي الى جزء منطقي وآخر طبيعي وثالث ميتافيزيقي ٠‏ يبدا 
مقدمة الكتاب بقوله « هذه رفقاي تلوبحات على أصول من الحكمة آتية 
على العلوم الثلاثة على ترتيبها » بالغة الاإيجاز وعلى الله فضل السبيل - 
العلم الأول وفيه ست مراصد » )١(‏ ء 

وآما الحزء الثانى وهو الجزء الطبيعى فانه أبضا بقسمه الى موارد » 
والموارد الى فصول أو تلويحات ويتكلم فيه عن النفس الناطقة وأفعالها 
وقواها وانفعالاتها » لا على طربقة المعلم الأول فحسب بل باضافات من 
عنده » فالانفعال في نظره مثلا هو نور قذف في النفس وانعكس الى اليكل 
آي الجسم فانفعلت به قوی النفس ء 

وأما الحزء الثالكث وهو جزء ما بعد الطبيعة فيبدأه بقوله « هذا 
هو الشروع في علم ما بعد الطبيعة من التلوبحات اللوحية والعرشية لم 
التفت فيها الى المشهور بل نقح فيها ما استطعت وأذكر لب قواعد المعلم 
الأول »٠‏ ويقسم أيضا هذا القسم الى موارد وتلويحات وبتناول ف الجزء 
الأخير المسمى «بالمرصاد العرشى» سلوب مجاهدة النفس ومراحلالوصول 
ومراتب الواصلين ء وتتمثل الناحية الاشراقية في التلوبحات في الفقرات 
OVO‏ ¥۷06—*+\ +¢ 

٢‏ اللمحات : کتاب اللمحات آو اللمحة كتاب مشائى ببداأء 
بقوله : «وبعد فان هذه لمحات في الحقائق على غاية الاإبجاز ٠‏ ولم آذكر 
فيها غير المهم من العلوم الثلاثة» ٠‏ 
1 بورد کوربان النص ھکذا « هذه » رفاقی ! تلوبحات على أصول ... 


وعلى الله قصد السبيل» . راجع مجموعة الرسائل الميتافيزبقية ص 
(المقدمة) اما النص الذي نورده فهو من مخطوط برلين . 


1۲۲ 


ويقسم الكتاب الى ثلاثة أقسام - القسم الأول : المنطق وفيه موارد» 
والموارد تنقسم الى لمحات وي الكتاب تعديلات لبعض ظربات آرسلو في 
المنطق وخصوصا في نظربة التعريف ٠‏ 


آما الحزء الثاني فىتناول العلم الطبيعي وفه موارد » والموارد تنقسم 
الى لمحات ولا يخرج ف تناوله للعلم الطبيعي عن الأصول المشاشة 
الاسلامية الا فيما بختص بكلامه عن النفس » فانه يجنح حينئذ الى الناحية 
الاشراقة ء والقسم الثالث تناول ما بعد الطبيعة وهو بحري وفق النظأم 
السالف ويختمه بدعوة الى التحرد وانطلاق النفس من اسارها وانطلاقها 
في مسالك الواصلين حتى تنعم بلذة القرب من الروح القدسي ٠‏ 


م - المتاومات : بختلف المفهرسون لكتب السهروردي فى نسبة هذا 
الكتاب اليه فكثيرون لا بشيرون اليه » الا أن بروكلمان يرى أن التنقيحات 
ما هي | لاشرح ابن كمونة الاسرائيلى على التلويحات وآنه قد سما 


«المقاومات» » ينما برى رتر أن «المقاومات» غير «التنقيحات» » وأآن 
«المقاومات» مختصر للتلوبحات ويذكر أن السهروردي ببدآه بقوله « هذا 
مختصر يجري من كتابي الموسوم بالتلوبحات مجرى اللواحق وفيه اصلاح 
ما یتاج الى اصلاح مما کان الأولون برسلونه ولم تیر ایراده سي 
التلويحات» ء وقد أورده حاجي خليفة »ونشره کوران ۱( ۰ 


> - المطارحات : ويسمى « المشارع والمطارحات» أو « قوائيم 
الحقائق كما يسميه هو في التلوبحات » وهو كتاب على طربقة المشائين رتبه 
)١(‏ الرسائل الميتافيزيقية ‏ كوربان » وتتمثل الناحية.الاشراقية في 
الا واف اوت ا و 


۳ 


على اسلوب الحوار » فيسال ويرد على السوال ودنسر المشاكل والمساثل 
والخلافات وبجيب عليها كما فعل في بعض أجراء التلويحات » والكتاب ف 


۾ - الما جا : ويضىف ماسينيون في تصنيفه لكتب السهروردي 
المشائية كتاب المناجاة على آنه أحد الكتب المشائية » والواقع كما اتضح 
لنا من مطالعة الكتاب آنه يتضمن أدعية صوفية اشراقیة لا ترج الى 
المشائية الا بقدر ما برجع المذهب الاشراقي نفسه الى المذهب المشائي كأحد 
الأصول التي قام عليها ناوه » وعلى ذلك فيمكن آ١‏ تعتبر المناجاة كتا أو 
رسالة صوفية ٠‏ 


٦‏ - وينسب ربتر الى السهروردي تلخيص اشارات ابن سينا وشرح 
الاشارات بالفارسية » ويستند ربتر ف هذا الى الشهرزوري ء وكذلك 
بضیف ٤‏ السهروردي كتابا في النجوم وتقديسها على الطربقة اليونانية 
ا « او کات ا الى «غانة الحكم» » وطلق بن رار 
على کتا ره هذا ا سم «الواردات والتقديسات» و بويد رتر ما دکره 
الشهرزوري ۵ . 

كتبه الاشراقية : 


وهي الألواح العمادية - هياكل النور ‏ حكمة الاشراق س اعتقاد 
الا 


١١٤١١١١١ ٠ 1١٠١ ؛‎ 1۱۹۲٤ وتتمثل الناحية الاشراقية فيه في الفقرات‎  )١( 
. وعلى الجملة في الكتابين السادس والسابع من ميتافيزبقا امطارحات‎ 
. راجع التحقيق النقدي لثبت كتب السهرور دي‎ )۲( 


\Yt 


+ الألواح العمادية‎ -١ 


آهدی السهروردي کتاره المي بالألواح العماديةه الى عماد الدين 
قره آرسلان من أمراء دولة السلاجقة في بلاد الأناضول ء والكتاب بتكون 
. من أربعة آلواح بورد في كل واحد منها مطلبا خاصا ويذكر هو أن المطلب 
الهام الذي رند أن يصل اليه من هذا الكتاب «هو معرغة الميداً وما تعلق 
به من الصفات والأفعال ومعرفة معاد الأئسان بعد فناء البدن والزوال » ء 
ويتكلم في اللوح الأول عن بعض أحوال العالم العنصري والأثيري › وفى 
اللوح الثاني بعرض لأحوال تحرد النفوس الاأنسانية وقواها » وفي الثالث 
دسحث ف سان‌صفات الميدالأول وذاتهوافعاله وف الرابعيتناولآحوالالمعاده 


وهو يشير بلفظ لواح - جمع لوح الى اللوح المحفوظ الوارد في 
القرآن » فكآن الكلام الوارد في هذاالكتاب آي الآلواح كالقر ان في صحته» 
لأن مصدره الاشراق وهو في منزلة الوحي أو ته ليس فبه ما يناي تعاليم 
القرآن ء 

والموجودات تنقسم الى ما هو روحاني وما هو مهادي 
جسماني » ولکل منهما قسمان : فالروحاني اما أن تعلق الىدن تعلق 
التصرف واما الأ بتعلق به صلا ء والجسماني اما آثيري واما غير آثيري ۰ 
وعلى ذلك فأجزاء الكتاب‌الأربعة تتناولهذه الأقسام م الأربعة من الموجودات 
التي توجد في عوالم آربعة هي : 


١‏ العالم العقلي ۲ والعالم النفساني 


وبطلق ا لمؤلف على ما يورده من راء خاصة لفظ ( العرشيات ) وأما 
ما ينقله عن غيره من الفلاسفة فيسميه « باللوحيات » . 


\Yo 


وقي الكتاب الى جانب النزعة المشائية التي تشيع بين جوانبسه ٠‏ 
خصوصا عند الكلام على نظرية النفس وقواها والتحرد والاتصال وصفات 
المبدا الأول وآفعاله وأحوال العالم العنصري والأثيري الى جانب هذه 
النزعة السنكريتية التي تمزج الأرسطية بالأفلاطو نية المحدثة وتخرجها في 
الثوب المشائي الاسلامي الذي عهدته الفلسفة الاسلامية في اوج تطورها » 
توجد اتحاهات خاصة تضع المعالم والخطوط الأولبة لمذهب الاشراق » آو 
نها تهبىء تهيئة مبدئية لنشوء ذلك المذهب وتبلوره واتخاذه صورة المذهب 
الكامل في حكمة الاشراق » غير أننا نلاحظ غلبة الطابع الأفلاطوني علسى 
بعض نصوص هذا الكتاب ؛ فمثلا حين الكلام على المعنى الكلي وهل هو 
موجود في الخارج أو في الذهن بتخذ السهروردي الموقف الأفلاطوني في 
تقرير وجود الموجودات الذهنية وجودا علينا مع اختلاف في العوارض ؛وف 
مسآلة الادراك بقسم الادراك الى حصولي وحضوري » آما الحصولي فهو 
ادراك صورة في‌النفس تكو نمطابقة للموضوع المدرك »وهذه الصورةالمطابقة 
آو المثال ليس من اللازم وجودها في النفس‌الجزئية » بل يجوز وجودها في 
عالم مثالي أو في العقل الفعال آو في النفوس الفلكية » اذ لو كانت هذه 
الل آو الصور موجودة في النفس الجزئية لأدركت الموضوعات آزلا ودائما 
وفي كل وقت » ولكنها تدركها في اوقات معينة فقط ٠‏ وما الادراك 
الحضوري فهو الذي بتم عن طريق الاشراق النوراني أو الحدس 4ولو أن 
هذين النوعين من المعرفة بحتاجان الى تآييد نوراني واشراق ٠‏ 

وكذلك في بعض المسائل مثل مسالة الجسسم فهو يرفض فكرة 
الجوهر الفرد آي الجزء الذي لا يتجزاً أو يذكر أنه بقبل فكرة آفلاطون 
في الجسم وفي الأبعاد » وقول آفلاطون ان الجسم هو المتدار القابل 


1۲ 


للامتدادات الثلاث 0 ۰ 


ولكنه ليس على درجة التعقيد والت ركيب فى الأسلوب التى نحدها یحکمه 


- هیاکل الذور (۲) : 


هذا الكتاب تظهر فيه النزعة الاشراقىة ظهورا واضحا على الرغم من 
آنه بقوم على آساس مشائي ببدآه السهروردي دقوله : « با قیوم آيدنا 
بالنور وثبتنا على النور واحشرنا الى النور واجعل منتهى مطالبنا رضاك 
وأقصى مقاصدنا ما يعدنا لأن نلقاك » ظلمنا آنفسنا لست على الفيض 
بصنین * وهذه المقدمة تلخص المذهب الاشراقي تلخبصا مرکزا دشر 
الى شتى المذاهب : النظرى منه والعملى آي الى الناحية الميتافيزيقة والى 

والكتاب تالف من سبعة هياكل » والاشارة الى الهيكل هنا يقصد 
ها الهياكل التي كان تعبد فيها الصابئة () ٠‏ 

ویتناول المكل الأول الجسم وخصاکصه ٤‏ وأما المنكل الثاني 
فىتناول النفس وقواها وتحردها وكىفىة صدورها عن مىدگها 6 اما 
الميكل الثالث فیتناول الحهات العقلىة الثلاثة : ااواجب والممكن والممتنع 
)١(‏ شرح الاألواح للتبردزي . مخطوط دار الكتب › القاهرة . وهذه 

الفكرة في الابعاد الثلاثة ذكرها ابن سينا في النجاة وهي ليست 

لافلاطون بل لأرسطو ۰ 
(۲) نشر الولف هذا الكتاب مع مقدمة وتعليقات . 
(۳) راجع مقدمة نشرتنا لهياكل النور ء 


۲Y 


والعلة والمحلول ؛ والهيكل الرابع فيه خمسة فصول وهو بتناول وحدانية 
الواجب واثبات وجود الواحد م الكلام على نظربة الصدور وت ركسب 
الموجودات والكلام على العالم وأزليته وآبديته + والهيكل الخامس 
بتناول الحركة والأفلاك ونفوسها والخبر والشر » والميكل السادس 
بتناول النفس وآبدتتها وحال الأشقاء وشن السعداء والهيكل السابسح 
عرض للنبوات والأحلام ۰٠‏ 


۳ حكمة الاشراق : وهو الكتاب الرئيسى الذي شير البه في 
کل رانف ری ودا به دک فیا سب صر الاب واوا 
اخواني آن كثرة اقتراحكم في تحرير حكمة الاشراق وهنت عزمي فضي 
الامتناع» ما مضمون الكتاب فيرجع كما قول هو الى الذوق لا الى 
النظر العقلي » فانه ثبت ما رآه عيانا في عالم الربوبية ء وليس الكتاب 


وه ۵ 
اه 


موضوع نقاش وحجج تقوم على المنطق بل ان قضاياه كشفبة ذوقية تتضمن 
ا اثباتها » وقبولها لا يتم الا بعد معاناة وتجرية شخصسة (۱) ۰ 


ويشتمل الكتاب على قسمين  :‏ القسم الأول في ضوابط الفكر في 
المنطق وقد جعله ثلاثة آقسام : الأول ف المعارف والتعريف » والثاني في 
الحجج ومباديها » والثالك في كيفية حل المغالطات » والمقالة الأولى والثانه 
كل منهما تنقسم الى سبع ضوابط » آما القالة الثالثة فتنقسم الى فصول؛ 


ENE a AT CA UE eS OEE. 
مرموزات كتابنا الموسوم بحكمة الاشراق فلا نباحث فيه الا‎ 
اماما الان اتن اذ لس غر شا .ية ذد عي أو ماد‎ 
وطرابق خلع وتجريد وما وقع لنا ولغيرنا كتاب يقرب منه في العلم‎ 
نفل لو قلت جما صف ى الالهي بره لضصدقت مع أن قواعد‎ ١ الالمي‎ 
ورتىنا له خطا آخر‎ ٤ علوم اخری لا توجد تې کتاب أعحب منه‎ 
لا حول الا حوله ۰ ولا قوة‎ ٤ وسطرناه به تأبیدا من الله والهاما منه‎ 
. الا قوته »> سبحانه » اليه برجع الامر كله»‎ 


1۲۸4 


والقسم الثاني في فى الأنوار الالهة وينقسم الى خمسة مقالات وكل مقالة 
ت ق ال افو 
المقالة الأولى _ في النور وحقيقته » ونور الأنوار وما يصدر عنه > 
وامقالة الثانية - في تر تيب الوجود ء والتالة اة اف کا فل 
نور الأنوار والأنوار القاهرة وتتميم القول في فی !لح ر كات ت کت او 
الرابعة ‏ في تقسيم البرازخ وهيئاتها وتركيباتها وبعض قواها » والمقالة 


الخامسة ت ف المعاد والنبوات والمنامات ۰ 
حاشية لصدر الدين الشيرازي والحاشية تموج بالمقار نات المشاثية )٠(٠‏ 


الرسائل الصوفة : 


أشرنا الى أن هذه الرسائل تستعمل نستعمل التعبير الرمزي لتصوير المذهب 
الاشراقي ولتهيئة الطريق آمام السالكين » ففي « رسالة أصوات أجنحة 
جبراثيل» بعرض السهروردي نظرية الصدور ف ثوب رمزي » فيقص علينا 
ريا سماوية وقعت له حیث یذکر آنه تلقی عن شیخ حکیم آتی من مکان 
وراء المكان علم آسرار نشاة الكون ومبادىء الحباة الصوفة ء 


وهذا الشيخ الحكيم هو جبريل وهو العقل الفعال ء ولحبرسل 
جناحان : احدھما مضيء والاخر مظلم كنادة عن العالم النوراني والعالم 
الظلمانى ٠‏ 


(۱) ظهرت بعد الانتهاء من هذا المؤلف طبعة حداثة لكتاب حكمة الاشراق 
علق عليها وحققها وقدم لها هنٽري کو ردان ۰ 
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وف «مۇنس العشاق» يتكلم عن الاخوة الثلاث المتولدين عن العقل 
الأول »> وهم الحمال والعشق والقلق > وهم آشخاص و 
ويعقوب »ء وتشير القصة في ول الأمر الى «أن آول شىء خلقه الله جوم 
تر طاق عاب ا العقل لأنه حسب النص « أن أول ما خلق الله العقل» 
ووهب هذا الجوهر ثلاث صفات : معرفة الله ومعرفة نفسه ومعرفة مما 
لا لحق به الوجود » ومنذ وجدت لديه 'لقدرة على معرفة الله تولد عنها 
الخير » وبطلق على الخير في نفس الوقت اسم «الجمال» »وقد تولدت عن 
معرفتة النفسة الرغبة الى نسميها العشق » وقد تولدالانشغال الذي سيه 
القلق س عن الصفة المتصلة بمعرفته للوجود واللاوجود » وهذه الأشياء 
التي تتولد عن مصدر واحد تجتمع ليكون منها اخوة ثلاث » ٠‏ 

وتستمر الرسالة على هذا النحو فتعرض مواقف وجودية )١(‏ وتفسر 
صعود النفس الى العالم النوراني » ثم رسالة «العرية الغرسة» و«لعات 


موران » و«كلمة التصوف» وغبرها ء 


() فالقلق بدفع الشهوة الى التعلق بالحمال الالهمي > ومن هذا التعلق 

ولد الکون کله وهو الذي بأتي لزبارة يعقوب في بلاد کنعان . 
T'raité Persan inédit de Suhrawardi d’Alep. Recherches‏ 
Philosophiques, p. 371 Tome 2.‏ 


۳ 


ميتافيزيقا الاشراق 


البای ارول 


الله ( نور الانوار ) 


القصل الاول 


طبيعة الدور 


اتضح لنا في القسم الأول من البحث » الاتجاه الاشراقي عند شهاب 
الذين.وآلقينا يعض الضوء على التبارات الفلسفية التي أخرجت هذا اذهب 
انجديد والذي لتقي مع الفلسفة الفارسية والأفلاطو نية المحدثة في فکرتي 
الفيض والنور » وسنعرض في ال e‏ 
ادان اللدين تح فن ارتباطهما وتفاعهما هذا البناء الأنطولوج 


واللذین بقدمان لنا في نفس الوقت اساسا ابستمولوجا لتق 
الوجودي فينتج من تفاعلهما مذهب مثالي صو في جديد في هيکله قد 
في أصوله ۰ AS‏ 


١‏ لنتناول فكرة النور ولنحللها ان كان لست قيها ما يخضع 
للتحلىل الملسفي آو للتعر دف المنطقي › وول ما يصادفنا يصدد هذه الفكرة 
هو آنها نقيض الظلام المنطقي » وآنها من حيث موضوعيتها ميدأ للوجود 
نتظمه باسره من أعلى قمة في بنائه الى أن تتلاشى الأشعة النورة على 
هيئة برازخ ظلمانية » أي أن النور مبدا وجودي وآنه الميدا الأوحدء وأما 
الظلام فهو نقص في النورية » فليس ثمت مبدآن متكافآن مصطرعان كما 
ادعى المانويون ء والذي بعرض للذهن من هذا التحليل المبدئي هو أن 
الحققة هنا تتخذ فكرة النور أساسا لها صدنءمإج » فكما قوم 
الوجود ف المذاهب المادية على اعتبار المادة ساسا للحقيقة الموضوعية وعلى 
اعتبار النفس ساسا ومعيارا للحقيقة عند المدرسة الحالية الذاتية > والله 
آو الواحد عند المثالىة المتعالىة » واتحاد الروح والمادة عند الوجودىسة 


کے 
2 ۴۳ 


المعتدلة الى تتمثل في الأرسطية »> فكذلك تتخذ الحقيقة هنا النور ساسا 
لها ومبداً مشيدا للوجود» ٠.‏ 


٣‏ _ وهذا المبداً بثير مطالب منطقية وواقعية ۾ فهل بخضع للتعريف 
المنطقي ؟ وما علاقته بالنور المحسوس الذي يلف العالم المحسوس بأشعته؟ 
وما صفاته ؟ وكيف ينتهي به المطاف الى التلاشي والذبول ليصبح ظلاما 
شيد مادة وهمية وعالما حسيا ؟ 

ثم کیف تفسنر الادراك الانساني على ضوء هذا الميداً الحديد ؟ 


۳ فأولا ليس هذا المبداً مما بخضع لقواعد المنطق اذ آنه بديهي 
التصور » ومن ثم لا يعرف تعريفا جامعا مانعا لأنه آسمى من أن يعرف 
لن التعر ف تحد ید )۱( ووظفته ان مظهر المحرف وسن خصاتصه 
ومميزاته » ولكن هل هناك ما هو أظهر من النور ؟ واذن فهو أبعد 
الأشياء احتياجا الى التعريف وهو عين الظهور »> ومن ثمت فهو بديهي 
التصور ء نحن هنا آمام مبد يفرض وجوده على إنذهن بخاصتيه المتميزة ء 
بل هو آول ما بعين الذهن على الادراك » ومتى وضعنا هذا اميد كا 
في غنى عن استعمال الحجج والبراهین » فسنده _ ان ؟'ذ مما بحتاج 
الى سند على الاطلاق ‏ الجلاء والتميز » ثم عنصر آخر له أهميته القصوى 
في مثل هذا المذهب الصوف وهو «المشاهدة» » بل ان المشاهدة هنا هي 
الأسناس الذي بحاج به“ اصحاب هذه المذاهب المعترضين عليهم 6 فیجحب وله 
)١(‏ خكمة الاشراق _ضابط_ ص «٠: ٥‏ فليكن ان النور هو الظاهر في 

حقيقة نفسه المظهر ليره (أي من الو جودات الجسمانية e‏ 

بذاته ۰ وهو أظهر في نفسه من کل ما بکون الظهور زائدا على حقیقته »› 

ولهذا لا یمکن.آن. يكنب بحد او دسم YY‏ 

و 
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دعاوی مذهب كهذا » ما اذا قبلت المعرفة المياشرة آو الذوق الصوفى 


على أنه طريق صحيح للمعرفة فيجب أن بتضمن هذا القبول رفضا 
صريحا لأي نوع من التحكيم آو المحاجة المنطقة ٠‏ فما سندك على قوم 
عن وصف لا بشاهدونه عيانا ء 

۽ وآول ما بده العقل بصندد هذا المبدا تقرير العلاقة بينه وين 
النور المحسوس 4 ما دام العقل بدا دائما من المحسوس الى المعقول 
ويحاول داثما أن يعقد المقارنات بين الواقعي الملموس وما وراء الواقع 
سواء صحت المقارنة آم لم تصح ١-بل‏ انها لا تعدوا أن تكون خاصة 
سيكو لوجية لا بستطيع الذهن الانساني منها فكاكا مهما تدخلت المذاهب 
المثالية لتهدم المادة والواقع المحسوس وتقيم الفكرة ساسا للوجود . 
بالنور المحض ذلك النور آو الضوء الذي بتصف بالظهور للبصر )١(‏ ء 
اذ الأمر على النقيض من ذلك » فالنور كمبداً مرادف للوجود وصفة 
الظهور التي بتصف بها صفة عقلية محضة وحقيقة العلاقة آن الظهمور 
الحسي ما هو الا أثر للظهور العقلي ء فالابصار كما سنرى حين الكلام 


على قوى النفس الحسية ليس في وقوع الباصرة على انشيء المرئي » بل 


هو اتجاه النفس_ الى العقل الذي يشرق على الباصرة نورا تشاهد به 

)١(‏ حكمة اشراقية ضابط ۲۸۹ « ولا علمت أن كل نور مشار اليه اشارة 
حسية فهو نور عارض كنور الشمس والکواکب فان کل نور محض 
فلا يشار اليه . (أي اشارة حسية بل عقلية بصربح العرفان) ولا 
يحل جسما ولا بكون له جهة أصلا » ۰ 


\Yo 


N 8 ۱‏ 5 
a‏ دہ ھر رل 


ونظريته عن الرؤبا ف الله )۱( ¢ ما دام النور صادرا عن نور ألأنوأ. 
وهو الله ء وهذا التقرير لا بصب على الموقف الأساسى لكلا الفيلسوفين 
اذ أن السبب في اقترابهما هي اللامادية التي تجعل فيلسوفا كباركلي(۲) 
یقترب منھما ضا ۷ ف تصميم البثاء المذهبي« Structure du systètme‏ « 
بل قي سلوب البحث عن مخرج لتفسير الابصار الحسي الذي بجزم به 
الواقع في الوقت الذي أعملت فيه اللامادية معواها ليدم المادة والمحسوس هء 


واذن فهناك النور العقلى والنور الحسى ء فالأول هو المبسداً 
والثاني آثر لهذا المبدً » ما التقويم الحقيقى لهذا الأثر من حيث علاقته 
بالبناء الوجودي فذلك آمر بتقرر : 
في هذا المذهب الروحي وفي حقيقة الحس والمحسوس » وعما اذ 
امرئيات الحسية التي بظلهرها النور الحسي- وهو آثر للنور العقليحقيقة 
آووو هبترم وان صح القول الأول آثار المذهب اعتراضا قوبا » اذ كيف 
ED:‏ دان صح القول 
الثاني وهو آن هذه الأجسام وهمبة أثير اعتراض آخر »> وهرر(كت ت 
| 


؟ وآيا ما قلبنا أوجه المشكلة تبرز جملة من الاعتراضات الشي 
رمدي کا زجنا مرو امیت اي ر وهي آتنا 


۵ والكلام على الأجسام ومرکزها الوجودي يفضي دتا الى أن 


(1) مالبرانش «البحث عن الحقيقة» (الرؤدا ف الله) فصل ٦‏ صس ۲ کتاب ۲ 
)۲( راجع دار کلي «نظر ىة ارو با» 


۳٦ 


نطرق طرقا خفيفا مبدا الثنائية الى أن بحين التعرض للموضوع جملة 
وتفصيلا حين الكلام على المادة والظلام ء فالظلام نقيض النور ٠‏ وهنا 
كما بنا يختلف الموقف عن موقف الزرادشتبين u‏ شولا سدآین 
متغايرين وذلك انسياقا مع القاعدة الأفلاطو نبة (المحدثة) التي تذهب الى 
1 

وعلى ذلك فقد لزمت الشناكه ىة هذه المذاهب ينما تحصد 


السهرؤردى بحاول التهرب من الشنأثةء فهو دقرر الممدا الافلاطو ني المحدث 
من أن الواحد لا يصدر عنه الا واحد وهو في نفس القت بجعل المادة 


أو ا 


EEETENED:', ١ RIED i! 
و كيف نجيز لأتفسنا القول عن‎ RENE 


الأجسام انها موجودة وان لها وجودا حققا محسو سا ؟ يحب ادن أن 
نقرر في صراحة : اما آن نهدم الأجسام آو تقيم الثنائية الوجودية ٠‏ 


والواقع أن موقف السهروردي الميتافيزيقي شير هذا التساؤل ٠‏ 


GED J i 1_5 


ونو ي٠‏ وعو بر بط بين هذا الوقف الأفلاطو ني 


التقليدي ونظربته الصوفية في الوصول ويرتب للحقيقة الموضوعية منزلة 
سامية ترقى الها النفس بعد التحرد من الرغاثب الحسية ومحاهدة نوازع 
الحس وشوا » ولعلا ان نتغاضی عض الشىء عن تقسيمه للموحودات 
الى نورىة ومظلمة »> ووضعه للنورىة منها الى جانب 


۱۴۷ 


الغللة ف ا 0( ا 1 أن کون الأساس فه واحدا ؛ ويعرضص 
السهروردي للم وجو 7ي 25ر آ0 1 أن كوت جو هر آي قائ 
بذاته - لا بحتاج الى الغير › <( أن ون 1272 آي و0 ۲ ٠‏ 
طبق تمس التقسيم على الموجود المظلم أو الفاسق ٠‏ وأما الور فهو 


NEED‏ ؛ والميئة الظلمانية هيئة كنيرها تحتاج 
الى ر افا RRIEENEED,‏ 


GEREN nl is < 


pira 


الظلام من طبيعة البرز خ فلذلك لا يور النور ‏ لازمه او فارقه ‏ في کو نه 
جوھرا غاسقا » لان 

QD‏ اذ لا يعتل آن يكسون الور السارض من 
ذات البرزخ » لأن المظلم لا يكون علة في وجود النوراني ولو كان عارضاء 
اذ آن المعلوم آن جوهر العلة شرف من جوهر المعلول » والنور أشرف 
. من الحوهر العاسق > ومن ناحبة آخری لا يجوز أن کک 
الام هو اللي لبرازخ أنوارهاء لان قاقد الي. ء لا يعطبه » فالنور الد 


GESTED. ا‎ 


2 وكذلك الهيئشات العمارضة (۳) 
اني تسق بابرزخ لا یکن ان کون البرزخ مصدرها ولا علة 


aT (۱(‏ الاشراق > قسم الالهيات وقي كل الواح ضع التي يشير فيها الى 
هذا e‏ 
(۲) الهيئات والعوارض کالاشکال والالوان والطعوم والروائح وغرها . 


۳۸ 


وجودها )۱( لل انها سد الى الحواهر النوردة المحردة ء 


والجوهر المظلم ليست له جوهرية عينية بل له اعتبار عقلي فقط 
لأن الجوهرية الحقة عبارة عن كمال ماهية الشيء على وجه يستخني في 
كماله عن المحل وليس الجوهر الغاسق كذلك . والاعتبار العقلي الذي 
نستند اليه في تقريرتا للجوهر المظلم لا يسبغ على هذا الجوهر وجودا 
لأنه مظلم لا نور فيه » ويمكن أن يفسر هذا الاعتبار العقلي فقط على آنه 
تدبير مؤقت لتبرير العالم المادي من حيث آنه ضرورة واقعية تنطلب 
حلا من الفيلسوف ٠‏ واذا تناولنا هذا الموقف بالتفصيل وجدنا أنه يجعل 
الجواهر العاسقة وحدات ميتة لأ ميزة لاحداها على الأخرى الا بالعوارض 
والمقادير والأشكال » وهو يخرج بموقفههذا عن الموقف الأرسطي التقليدي 
موقف المشائين الاسلاميين القاثلين بالهيولي والصورة ء وهو بقر في 
النهاية فكرة المادة المطلقة التي يعبر عنها بالظلمة » أي أننا هنا مام 
موقف لا مادي جدید ‏ كما آشرنا - بقوم على تفس الأسس التي قامت 
عليها المذاهب اللامادية مستندا الى دعاوي صوفية ومطالب روحبة 


۰° ©. 


عسهه + 


- غير أن تنظيم الموجودات من أعلى قمة في الوجود الى الموجودات 
الدنيا يتطلب تصنيغا شاملا للأنواع التي تنتظمها سلسلة الموجودات ٠‏ 
فهل نقبل فكرة النوع الأرسطية 5٠١٠ص5‏ فنفسر على اساسا 
تسلسل الموجودات ؟ 
(1) حكمة اشراقية ص ٠.٤‏ «أن الجسم لا بوحد جسما» . «واذا دربت 
yT‏ ایجاد برزخ » فاذا کان 


نفسسك الناطقة > فالاولى أن بقصر البرز عن ابجاد الرو 2 


۱۴۹ 


ان هذا الموقف الجديد يرفض فكرة النوع الأرسطية )١(‏ ويقرر 


حقيقة تتصل أشد الاتصال بمذهب يقوم على الفيض النوراني وحده » 
فما دامت الموجودات العلا كلها من طبيعة واحدة وهى النور فيجب اذن 
أن برجم الاختلاف بينها الى شدةالنورية ونقصها فحسب بفتتخذا مو جودات 
النورية مراكزا لها في السلسلة الوجودية تتناسب مع درجۀ نو ريتها ٬ویعتبر‏ 


(1) 


حكمة أشرأقية دں e‏ «ملخص» ان اختلاف الاذوأر المحردة العقلية 
هو بالكمال والنقص لا بالنوع كما بقرر المغماؤون . ذلك لان الانوار 
من طبيعة واحدة من حيث البساطة الوحودية والاصل النوري . 
وانها بمكن التمييز بينها لا عن طربق اقامة انواع منفصلة قائمة بذاتها 
کالانواع الار سعلية بل حسب شدة النورية وضعفها فتترتب الجواهر 
من أعلى الى أسفل حسب كمال نوريتها أو نقصها » وهذا مما لا 
دسح مالا للتغادر الاساسي الذي تقوم عليه فكرة الإنوأع ألار سطية. 
ولكن المشائين بدعون أنه إو كانت الحقاثق النورية من نوع واحد )ا 
كانت احداها علة والاخرى معلولا ولاقتضى التسليم بأن أ-حداهة 
تر ”حت E‏ الاخری دون مر حح آو مخصص : والرد أن ألا-ختلاف 
من حيث النقص والكمال كاف لاظهار مدا العلية » واذن فيجحب 
التسليم بأن النور كله _ الجوهر والعرض منه ‏ لا بختلف الا من حيث 
ألنقصس والكمال > والانوار المجردة كلها غر مختلفة الحقائق ... 
ولکن اعتراضات المشائين تدحض اتحاد !لعقول في الحقيقة والانواع 
في الطبائع »> فنقول لهم ان النور لو لم يكن حقيقة واحدة غير مختلفه 
بالفصول النوعة كما ذهب اليه المشاؤون كان مركبا من أحزاء وأقلها 
جزءان وهذان الحزءان اما أن بكون کل منهما حوهرا غاسقا أو بکون 
کل منهما هيدة ظلمانية أو بكون أحدهما جوهرا غاسقا والآخر هيئة 
ظلمانية »> ففي الحالة الاولى سستحيل الحصول على نور لاستحالة 
ترکب النور مما ليس ينور وكذلك في الحالة الثانية »› أما ف الحالة 
الثالثة فليس لغير النور مدخل ف الذور لاستحالة حصول الذور مما 
لیس ينور »> واذن فلا تختلف الحقيقة النوربة اذ هي حقيقة وأحدة 
غر مختلفة نوعا بل تتميز من حيث الشدة والضعف قي النورية . 
ولكن السهروردي بعارض هذا الراي في اللمحات ص ٠۲١‏ مخطوط› 
اللمحة الرابعة فيذكر «أن العقول کل واحد نوع» وبېدو انه کان 
متأثرا في اللمخات بالار سطية أو أنه يشير الى نظربته في «أرباب الأنواع» 


\{۰ 


الكمال والنقص من حبث غني الموجود 0 وفقره قي النور آي شدخ 
النورية » وتنقسم الموجودات على هذا الأساس الى كاملة وغير كاملة 
آي أن الاختلاف ف الكم يودي الى اختلاف ق الكيف » ان صح تفسير 
الشدةالنورية - وهي عقلبة _ بالكم وهو مقو اة تنطق على ما هو ماديء 
وهذا الموقف بدي الى القول بوحدة شاملة للموجودات وهي خطوة 
أولى الى التسليم بوحدة الوجود فليس غريبا اذز أن يكون الموقف 
الاشراقى الحديد تمهيدا مباشرا لوحدة الوجود عند اين العربي + ٠‏ 


۷ اتضحت لا في الفقرات السابقة بعض الأسس التى بقوم عليها 
المذهب الاشراقى » فعرضنا للنور كمبد للفيض ء ثم المعنا للى ما ليس 
بنور و عدم النور المحض وهو الظلام » وقررتا آن النور والظلام لفظان 
اشراقان لهما مدلول وجودي » ذالنور هو الوجود والظلام اللارجود ما 
)۱( تلو بحات ص ۹۱ مصور ‏ الأورد الثانى e)‏ او الاول نذکر را 

للغنى _ «المطلق الغني هو الذي لا ا ذاته بعيره ولا حال لداته 

هي كمال له » ٤‏ وني حكمة الاشراق ص ۲۸۲ . « النور قسمان غني 
وفقير والاول هر مالا تتو قف ذاته ولا کمال له على غیره ۰> والثاني ما 
بتو قف منه على غیره ذاته أو کمال له »› وصفات الشيء اما أن تکون 
له ې ذاته س ومن هذه الخاصة بالوصوف مباشرة كالشكل ‏ ومنها 

ما ماس في الشيء ء بالنسبة الى غيره » وهي اضافات كالعلم والقدرة» 

واما أن تکون له سسب الغر وهي الصفات التي تحمل على آلشيء 

في نسبته الى الاشياء الاخرى كالمبدئية والخالقية . 

واذن فالغنى هو مالا بمكن أن تحمل عليه «ہفات مقتضاها 
الاضافة 4 والفنى المعللق هر ما کون ا من کل وحه 4 وهو ما لآ 

بتو قف على غيره في ثلاثة أشياء : 

(ا) قي ذاته . (ب ب) في هينات متمكنة من ذاته . رح في هيثات كمالية 

له في نفسه هي مبادیء اضافات له الى العير . وألفقير هو الذي 

بتو قف على غيره في شيء من هذه الثلاثة سواء ني ذاته أو في الهيئات 

امتمكنة في الذات والهينات الكمالية التي له في نفسه مثل العلم ٠‏ 

فالغني تصف دالو -حود الذاتي ا الذأتي « والفقير سستند 

في وجوده الى الغير ويتصف بالامکان في مقابل الو حوب . 


1 


النور فانه لا يخضع للتعريف المنطقي اذ هو آظهر من أن يعرف»والظلام عدم 
النور » وتصف النور من حبث الشدة والضعف الکمال والنقص او 
بالغنى والفقر ٠‏ 

ول کان الوجود في مذهب بقوم على الفيض بيدا من الواحد أو 
الله تعين علينا أن نبحث عن صفات هذا المبداً ء أن نبين أثره ف سلسلة 
الموجودات الصادرة عنه ء وعلى هذا فسنتناول الواحد أو نور الأنوار كمأ 
سميه المذهب الاشراقي ٠‏ 


الفصل الثاني 
أله « نور الانوار » 


١‏ س حاول كتير من مؤرخي الديانات القديمة ان وستبطتوا الرموز 
لقف ن الداات افد وغل اي نى الماة اامر هة 
القديمة » واتتهى العالم بزستد من تحليله لأسطورة أوزبريس الى أن 
المصريين القدماء کانوا آول من قال بالتوحيد » وقيل ان البونان القدماء 
أخذوا فكرة التوحيد عن الفراعنة »> وأما اعتقادهم ف آلهة متعددة على 
رأسها زبوس فقد كان اعتقاد العامة لا الخاصة » اذ أن هذه الآلهة 
هى صفات متعددة لجوانب الشخصة الالهبة الواحدة » ولكن الميثولوجيا 
البو نانية تشير الى تعدد الآلهة كحقبقة واقعة ء 

واذن فلم تكن لدى قدماء اليونان قبل آفلاطون فكرة واضحةمميزة 
عن اله واحد ء 

وكان آفلاتلون آول من آشار الى فكرة الله الواحد عند اليونان 
وعلى الأخص فى الباب السادس من الحمهورية »> وجاء آرسطو وتناول 
فكرة الألوهية في الميتافيزبقا وتكلم عن المحرك الأول ھک 
الوقوف عند اله واحد ءوقد كان لموقف أرسطو آثر كبير في 
آفلوطین فيما بعد يصدد فكرته عن الواحد » وقد آشار فورفوريوس 
مۇرخ حياة آفلوطين الى ذلك بقوله : 

Vita Plotini, 14. (1) 


4۳ 


« اتنا لا نجد تعاليم ما بعد الطبيعة في التاسبوعات فحسب بل 
نحد الى جوارها تعاليم کتاب النف لأر سطو ( * 


هذا الاله العلي الكامل الخالص موضوع الرغبة السامية والذي 
داته لا غ تشتهى الا ذاته » لا يظهر بصورته الكاملة الا عند أرسطو وفي 
الأدب الأفلاطو ني ف العهد الامبراطوري. ۰ 


ويرجع التوفيق بين آراء أرسطو وأفلاطون الى عهد سابق 
e‏ داستاذه آمو نيوس e‏ س » ومن ا 
حتی آن الذین کانوا بحاولون التوفیق کانوا لا بفرقون i‏ من 
الفيلسوفين ء ولا تزعم وا حركة تجديد الأفلاطو نية وهي حركة 
مضادة للأرسطة » كان متأثرا بالرواقة والأرسطة ء أما الذين تولوا 
حركة التوفيق فمنهم : Nunenius )( Abin‏ حتى انجد الأول بحشد 
النصوص الأرسطية في كتاباته حشدا » وقد وضع الله بالمعتى الارنطي ) 

على رآس عالم الل الأفلاطو ني » وهو بجع في الفغصل العاشر ' 
س کاله ن ا ورد في الارمتید وقي الچورية ن الواحد وي لاهون 
ما بعد الطبيعة و نقتطف منه ما يلي : چ 


« ولا كان العقل أرفع من النفس » والعقل بالفعل ا من العقل. 
بالقوة 4 وعلة الأول اسمی من علة الأخىر 6 فهذه العلة هي الاله الأول 
وهو العلة الفاعلبة الأزلة بالنسبة لعقل العالم وهو كاتس ترك 
حو له اللأشاء وهو لا شحرك 4 وکموضوع الرغة تحر الرغبة نحوه 

Didaskalikos J) مولف‎ ) 


۱7 
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وهو ثابت » وعلى ذلك فهذا العقل بحرك عقل العالم كله » ولا كان 
هي موضوع معرفته » ۰ 


والمثل الأفلاطونية » ولم تكن محاولة أصيلة بل ترجع كما بينا الى تيار 
التوفيق بين الأرسظبة والأفلاطو نية » ولا بظهر في هذه النقطة بالذات آي 
آثر ذي آهمية لتيار الفكر الشرقي أو لأي عنصر خأرج عن الفكر اليو ناني» 
فالله وهو المصدر الأسمى للوجود عند آفلوطين هو اله آزسطو ارتفع به 
الخبر عند آفلاطون وجعل صلة ينه وبين المثل ف العقل الأول » وذلك 
بالاضافة الى ما ورد في البارمنيد من تشبيهات شعرية » ذات طابع رمزي ء 
تشير الى استحالة التعبير عنه »> وعدم وضعه تحت آي حد منطقي لأن 
طسعته لا تقبل التعردف ء هذه هى الخطوط الرئيسبة لفكرة. الواحد عند 
أفلوطين » انحدرت اليه من التراث اليوتاني القديم » فتناولها وعرض لما 
في شيء من التفصيل في «التاسوعات» ورفض فكرةالحاق المعرفةبالواحد 
ومريدا فقط » هذا على الرغم من آنه رتب المعرفة للعقول التي تفيض عن 
الواحد في السلسلة الوجودة »> وكما "ل هذا التراث الى أفلوطين من 
قبل » تناولته آيدي النقلة من السربان بعد أن اختمر تحت تأثير الأفلاطو نة 
المحدثة ومدارسها الشرقىة والعرسة 4 م م لث ان داع ن الممقفين من 
العرب ومو الهم ناث به علماء الكلام والفلاسفة والصوفة 4 وتناو لته 
الذروة عند ابن سينا » ولا شك آن الاشراقبة قد تأثرت الى حد كبر بما 


\to 


و في التاسوعات عن هذه الفكرة بالذات »> وسنری فما يلي ۰ 
هذا التاة 


٣‏ _ هذا فما یختص التطور التاریخى افكرة الواحد » ولا كانت 
المذاهب الالهية في محموعها تهدف الى غابة واا وهی اظهار آثر الله ق 
المخلوقات أو الوجود بأسره » كان على الباحث آن يبدا بالكلام عن هذه 
العلة الأولى ثم بعرض الكلام من آثارها وتتائش ج تدیرها وتختلف 
هذه المذاهب ان جنوحا الى تعلبب الذات الالهية وترضق الموجودات حتى 
تختفي الشخصة الالهة ویصبح الوجود ذاتا واحدة هو الله 
وهذا ما يسمى بوحدة الوجود ؛ وأقرب الى هذا المذهب » من حيث 
ا منهج » المذاهب التي تجعل الله علة مباشرة الحوادث ص نيرها وكبيرها 
كما فعل الأشاعرة وما فعل مالبرانش )١(‏ » أو تلك التي تنفي الجانب 
الروحي من العالم وتتكلم عن وجود مادي فحسب كما تفعل اذاهب 
لمادية ٠‏ وآقل المذاهب تطرفا مذهب أرسطي معتدل يجمع بين موقف 
أرسطو من تقرير وجود الله كعلة أولى » وموقف القديس توما )( الذي 
أظهر العلية الالهية في العالم بعد أن جعل أرسطو الله بعيدا عن العالم لا 
بعلم من مره شیا ۰ 

۳ ما موقف السهروردي اذن من هذه المذاهب المتعددة ؟ 


بميل الشيخ الاشراقي الى اتخاذ الموقف الأشعري من تغليب العليية 
الالهة بصدد العالم وتقرير آثرها المباشر على الموجودات وسنرى حين 
الكلام على نظرىته أنه في الوقت الذي بجعل الاشعاع فه من الموجود 
الأعلى ما هو آقل منه ومن هذا الأخير خير الى ما تحته الى نهابة السلسملة 
الوجودية » نجده بقرر أن هناك فيضا "خر من الاشعاع بتجه من نور 


(۱) مالبرانش »° (Occasionalism)‏ 
)۲( تاريخ الفلسفة الاوروبية في العصر الوسيیط ‏ بوسف کرم . 


۱٦ 


الأنوار أي الله الى كل موجود مباشرة وبدون واسطة ؛ غير آنه يلوح 
أن هذا الاتجاه الأشعري ليس نهائيا في مذهب الاشراق اذ أن هناك أواصر 
قوبة تجعل المذهب بقترب بعض الشيء من وحدة الوجود وقد وصل 
بالفعل الى مداه عند ابن عربى وليس الواحد هنا أرسططاليا بعيدا عن 
البالم ولا آفلاطو نيا يتساوى والنقطة الرباضية في التجريد والتعطيل عن 
الصفات بل انه في مذهب كهذا بتصف بصفات ثبوتية وأخرى سلبية تجعل 
ا کی که ی ی اوی ب اکان 
الالهى وسمو الواحد في الات ب يعدا به عن الموجودات » رى 
السهروردي الحاق الصفات به لا على النحو الانساني )١(‏ » فهو واجي 
الوجود وغیره ممکن بالنسبة له »> وصفاته عین ذاته وهی لا تغایر بالذات 
خوفا من اثبات التعدد في الذات الالهية ء 


۳ وأول ما عرض لا بهذا الصدد مشكلة اثبات وجود الله وقد 
درجت المذاحب الالهية على التعرض لهذا البحث فصار بحثا تقليدب ا 
عرض له سائر المشائين من الاسلاميين وغيرهم وف مذهب كهذا لم تكن 
يحاجة الى أدلة متعددة لاثبات وحود الله ما دامت الحققة تأملىة ذوقة » 
وعلى العكس من ذلك نجد الشيخ يحشد في تواليفه الأدلة حشداء ٠‏ 


آ2 وهم استدلال على وجود الله آو واجب الوجود قوم على 
اثثات وجوده عن طربق اثبات وجود النفس الناطفة وهذا الاثبات شتكرر 
في معظم كتبه مثل التلوبحات والهياكل وحكمة الاشراق واللبحصات 
والمطارحات » وهو مستمد من تيماوس لأفلاطون ومن رساله الأقا نيم الثلاثة 
(۲) لأفلوطين ومضمون الدليل «أن الأجسام تشترك في صفة الجسمية 


(۲) التاسوعات الفقرة الثالثة من رسالة الاقانيم الثلاثة . 


\tY 


وتتفاوت في درجة الاستنارة اذ أن النور الذي بنيرها عارض لها وليس 
او ا 0 ارا ن اس فا 20 اا 
النفس الناطقة فعلى عكس الجسم ظاهرة لذاتها آي آنها تدرك ذاتها ومن 
ٹم فا نها نور قاتم دذاته » ولكن النفس الناطقة حادثة آي آنها بحاحة الى 
مرجح للوجود کون شرف منها آي آشد في النورية » فان كان هذا 
المرجح واجبا وقفنا عند هذا الحد » لأنه لا يمكن أن يوجد واجبأان بنفس 
الصفات » وان لم يکن واجبا استمرت السلسلة الى أن نصل الى واجب 
الوحود » وهكذا نصل الى اثبات واجب الوجود عن طريق ابات وجود 
النفس الناطقة ء بقول في الهياكل : »١«‏ ء 

« والنفس هي قائم دلت على الحي بذاته » القيوم الوحود الظاهر 
يذاته لذاته وهو نور الأنوار المجرد عن الأجسأم وعلائق الأجرام وهو 
محتجب لشدة ظهوره ء» وهذا الدلبل قد عرضه المشاوون الاسلاميون 
من قبل وآشار اله فلوطلين في التاسوعات وآورده ابن سينا في النجحاة 
ولكن الصورة الاشراقية التي اتخذها عند السهروردي ذات طابع جديد 
وان كان المضمون واحداء 

ب س والاستدلال الثاني قديم أيضا عرض له المتكلمون وان سينا 
وهو تقسيم الوجود الى واجب وممكن ولا ىكن أن تستمر سلسلة 
المسكنات الى ما لا نهاية » فيجب أن تنتهي عند واجب الوجود ء وهو 
عرضه في التلوبحات » وهذا الكتاب كما بينا في المقدمة بتضمن عرضا 
المذهب الأرسطي المشسوب بالأفلاطو نية المحدثة على الصورة التي وصل 
بها الى الاسلاميين ء 

. ح ب والاستدلال الثالث يشير الى أن الهيولي غبر واجبة والمورة 

فر وة لأا نخاحاد ف حر دعا كل إلى الآ فا مان : 


(1( واسطة الهيكل الرابع من هیاکل. النور کے القيوم و الذي وحوده 
عيله والذي وحوده أقام کل وحود . 


4۸ 


والأجسام كلها ممكنة ولا يمكن التسلسل في الامكان الى ما لا نهاية 
ف الا نتهاء الى واجب الوحود )۱( ۰ 


د _ وهناك آدلة كثيرة يحشدها حشدا في المطارحان والتلويحات 
وبلخصها في اللمحات ومعظمها أورده ابن سينا(») والمشاؤون‌الاسلاميونء 
فمنها أن كل متحرك بلزم له محرك ولا يمكن التسلسل الى مالا نهاية فيجب 
الوقوف عند محرك ثامت لا بتحرك وهو واجب الوجود ء وهذا دليل 
اللحرك الأول الذي وضعه آرسطو ء ودلیل آخر مقتضاه نو اجب الوجود 
O O‏ 

مفتقر الى محدث أو محل فيكون ممكنا » وجميع بع المقولات ممكنة وهي 
ی ان زی مھ ھا ل ی ا د ری ور 
وجودا بحتا غير متكثر » وواضح أن جوهر هذا الدليل هو تقسيم الوجود 
الى واجب وممکن كما أشرنا ا يذكرء في المطارحات 
( المشرع الأول ) وهو أن الوجود اذا انحصر في الممكنات الصرفة فهو في 
حكم ممكن واحد ف أنه بفتقر الى علة » فعلتها a U CENE E‏ 
أو جزء من أصلها أو خارجة عنها » والأول يو جب تقدم الشيء على نفسه 
وعلى علله (والثاني بدخل تحته) والثالك بوجب المطلوب لأن الخارج 
hS GT‏ 

على هذا الدليل بآن مجموع علل الجزثيات لا يمكن أن بعتبر على آنه 
علة كلية »> اذ لا يمكن القول بأن العلل الجزئية تتنحد وتصبح شيا واحدا 
اذن فلا بد من ذكر التسلسل والدور ٠‏ 
١‏ التلوىيحات ص ۸۳ فوتوغرافيا برلين « المورد الاول » التلوسح الاول 

وبلاحظ أن هذا الاستدلال مشائي . 


۰ راجع الهيات . اثبات و جود‎ ٢ 


14۹ 


ومحمل القول ف الأدلة التى ساقها السهروردي آنها ادلة مشائية 
في حقيقة مرها وان كان بعضها قد اصطبغ بصبعة اشرأقبة ظاهرة وهو 


والحق آن اثبات الواجب في مذهب كهذا يجب ألا نسلك فيه طريق 
الاستدلال المنطقى فالطربقة الروحبة عكس الطريقة المنطقية » اذ آن الواجب 
يستدل به على الموجودات ولا يستدل بها عليه ءهذه هي طريقة هسل 
المحاهدة والنظر الروحي )۱( ۰ 


٤‏ _ وبعد اثبات وجود الواجب بتعين علينا أن تتناول مشكلة الوحده 
الالهىة » فالله واحد » ولكن ما معنی هذه الوحدة وهل تنطبق معانيها 
المختلفة على الله ؟ فهل هو واحد لا شريك له ؟ وهذه هي الوحدة الحسابية 
أو الرياضية » ثم هل هو واحد في ذاته ؟ وحدةالذات الالمية (۲) «وأخيرا 
هل فعله واحد ؟ وحدة الفعل الالهى ء٠‏ 


بتميز أحدهما عن الآخر وما بتوقف منهما على شيء ما بکون ممكکن 
الوجود » ومن ناحية آخری لا یمکن آن یکون شیئان لا فارق بینهما پمیز 
أحدهما عن الآخر » اذ المعقول أنهما مصبحان شيتًا واحدا» » ومضمون هذا 
الدلىل آن الله واجب الوحود وهذا افتراض وصلا البه عن طريق عرضناً 
للممكنات واحتاجها الى ما هو ضروري فنصل الى اثبات واج الوجوده 
ثم آنه لا يىكن أن بكون هناكغير واحد فقط واج ‌الوجود لامتناع وجود 
اثنين أو أكثر لهما نفس الصفة اذ لو حدث ذلك لاختلفا واستندت شخصية 
الأول على وجه للاختلاف بتميز به عن الواجب الآخر » وحينذاك بصبح 


. راجع الاسفار الاربعة . الفصل الثالث المو قف الاول من الفن الاول‎ - ١ 
٠ راجع الملارحات »> المشرع السابع ¢ الفصل الأول‎ ۲ 
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الواجب ممكنا لآنه يستند الى ممكن قي اظهار شخصيته وتميزه » وعلسى 
ذلك فسنصل الى اثبات واجب واحد للوجود ء هذا الدليل مشائي نجده 
في النجاة وعند المتكلمين ولا يبدو آي آثر للاشراقة فيه ٠‏ 

أما الوحدة الذاتبة أو التوحيد الذاتىفمعناه النظر الى الذاتالالهية 
كوحدة لا تقبل الاتقسام او التركب من أجزاء » لأن هذه الأجزاء لا بد أن 
تعتمد على بعضها » والذي بستند الى شيء آخ. لا بد آن کون ممکنا 
ف ذاته » واذن فسنشت أجزاء ممكنة فى ذات الله > وهذا مما لابؤدي بنا 
الى اثبات ذات الهة واحدة واجبة ونحن قد آثبتنا ذلك » فاذن بيبطلل 
التسليم بتركب ذات الله من أجزاء )١(‏ ء 

ح ب ثم ننظر الى الذات الالهية من ناحية صفاتها فنرى أن صفات 
الله عین ذاته » وآنه لیس هناك تعدد في هذه الصفات لأن تعددها يوجب 
الكثرة فى الذا تالالهية ء وهذا هو التوحيد الصفاتي » والموقف هناليس 
جديدا اذ أن المعتزلة من المتكلمين قد قالوا بهذا الرآي فبما بختص بتقرير 
وحدة الصفات في الذات الالهية > فقالوا انالصفات هى عين الذات تهربا 
من تقرير صفة لموصوف أو محل لصفة فيكون هنا كموضوع ومحمول 
آي تعدد ۰ 

هذا هو الموقف الذي يتخذه‌السهرورديف الهياكل وني المطارحات(۲)» 
آما في التلوبحات فانه بقترب من نفي الصفات عن الذات الالهية واثببات 


| المطارحات » المشرع السابع الفصل الأول . 

۲ المطارحات ص CAA‏ » وف الحملة الاول محرط بجمع الاشياء من دون 
حاحة له الى صورة وفكرة وتغير » وحضور رسوم المدركات عنده 
لحضور ذواتها وادراکه بذاته حياته » ولا تزىد حیاته على ذاته ٤»‏ 
وعلمه ونصره شىء واحد ٠‏ والصفات التى هي كلها صفات كمال 
راحعة الى ذاته » وله صفات سلبية واضافية » وأما التكثر في ذاته 
فممتة »> هذا ما بتأتى أن بحفظ به قاعدة المشائين وليس فيه مخالفة 
للحق وأما البيان ففي حكمة الاشراق » . 
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تحردها م الحاق أسمی الكمالات بها )١(‏ > بقول ف التلويح الثاني من 
المورد الأول « ان من المعقول قسمين : ذات كمالها بنفسها » وذات فرض 
آن جميع ما للأولى بنفسها فلها من الصفات ء والأولى آتم لعدم افتقارها 
في كمال الى زايد » فالمتجردة عن الصفات اذا كان لها في تفسها من 
الكمالات ما للمحفوفة بها بل أكثر هي كمل ء » ولكنه بعود في نفس 
الموضع فذ ك ان و لله غات اة لا غات اها الصاف رة 
صفات سلبية كالقدوسية والأحدية وهي سلوب لعوارض وقسمة لا تخل 
کا ع ی دی هد ا د 
لا توجب تكثرا فيها ؛ ولواجب الوجود من حيث الصفات من كل متقابلين 
أشرفهما والحق لا ضد له ولا ند ولا ينسب الى آين « وله الحلال الأعلى 
والكمال الأتم والشرف الأعظم والنور الأشد » وليس بعرض ولا تحوهر 
لاحتباج كل الملخصص ٠‏ 

د ومنظر أبضا الى وحدة الذات الالهية من حبث توحيد الفعل ٠‏ 
ويمكن أن نعرض هنا لقضيتين : الأولى أن الفعل وارادة الفل شيء 
واحد عند الله > والقضية الثانة أن لأ موّثر ف الحققة الأ الله » والقضة 
الأولى تشير الى تفس ازدواج الذات الالهىة ء وما الثانبة فتشير (۲) الى 
أن الله هو الفاعل بذاته وما عداه اشعاع منه » ونسبة اقل الى غېرەعلى 
سببل المحاز لا على سبيل الحققة » اذ « أن نور الأنوار لعلىته وشدته 
هو الفاعل الغالب في الحقيقة مع كل ENS E‏ والقائم 
على كل فيض فهو الخلاق المطلق مع الواسطة » ء 


4ک راحع أرمىستر ونج تصميم العالم المعقول في قلسفة أ فاو طین س ١‏ 
من حيث الحمع بين الرباضية والتحربد المطلق في ذات الله 
ودين الحاق أسمى الكمالات بها وان هذا الموقف لا يمكن وصفه بأنه 
متناقض لأننا أمام لا تمن وصكها ول ]لمن عنها اة انها 
متعالية لا تخضع لقواعد المنطق . 

۲ حكمة الاشراق ٠‏ القالة الثانية > الفصل الثاني عشر 


\oY 


شین اذن أن هناك اتحاها الى المو قف الأشعري بصدد العليية 
المياشرة لله غير أن نظر دة الفيض آو الاشراق هنا تخفف من حدة هذا 
الميدا عض الشيء ء لوحود الوسائط النور ده 6 وذلك مع شدة اتصال نور 
الأنوار بالموجودات عن طرق الاشعاع المباشر لذي ينتظم الوجود سره 
ويتخذ له طربقا غير طريق الاشعاع الذي يربط الوسائط ويفيض عليها في . 
سلسلة الوجود النورانية » واعتبار الوسائط مجازية افتراض‌خطير لحقيقة 
العلاقة بين الواجب وموجوداته ؛ فالأرسطيون بركبون العالم وينظمون 
الوجودات في ترتيب محكمثم بضعون الواحد فوق هذا النظامالمتماسك» 
ومن ثم قان تاعلية الله لا يسكن أن تقضي على هذا اتام الضروري » 
وكذلك الاتحاه العقلي عند المعتزلة اذ اَن الحققة العالمسة دات طابح 
ذاتي ونظام ضروري »> وعلاقة المحرك الأول أو العلة الأولى بها علاقه 
ضروردة عقلية بعيدة عن التصور الروحي الصوفي »> ولكنا هنا ازاء مذهب 
قوم على اعتبار الحقيقة الالهية ذات آثر مباشر في أدق تفاصيل الو جودات» 
يقررون أن علية الله المباشرة تتدخل تدخلا فعليا في الحوادث الكبيرة 
والصعبرة على السواء حتی آن حسما حارا لا یمکن آن تستمر حرارته الا 
بفاعلية مباشرة من الله )١(‏ ء ولكن اعتبار الوسائط مجازية - وهو من 
قبيل التنظيم المذهبى _يقضي على كل آمل في ابعاد المذهب عن الاتجاه 
الأشعري 6 ولکنه فی الوقت نفسه تحعل الذهب قرا حدا من وحدة 
الوحود كما تا وهذا على الرغم من أن السهروردي رفض صر احة نظر ده 
وحدة الوحود ء 

جاء في شرح الهياكل « ثم بعرض لنظرية وحدة الوجود أو النفوس 


١‏ راحع مقالات الاشعري o^‏ — 0 ودلالة الحاثرين لانن ميمون تر حمة 
مونك )مںN‏ ص ۸۸ ۰ 


er 


آو نور من الله » قالوا انها جزء منه » وانها متحدة معه ثم آنها وهو شىء 
واحد وهذا خط محض 6 اذ کیف تخضع الذات اللالهة لشهوات اللسدن 
وبلیاته »  )۱(‏ 


٠ -‏ المعرفة الالهمة : ويتعين علينا أن تتناول ناحة هامة ف علاقة 
الواحد آو الله بالموجودات » فكما فنا نيحث عن العلاقة الوجودية يين‌الله 
والعالم كذلك نحاول استقصاء العلاقة الابستمولوجية بينهما »> فهل هي 
علاقة عارف بموضوع للمعرفة » وكيف نفسر معرفة الله لذاته »> وهل 
قدي بنا الى الثنائية الت يتعصف بذات الله الواحد؟ 


انكثيرا من المذاهب تقيم الوجود على آساس المع فة وتحعلهماً 
متطابقين ؛ وقد تكون نظرية أرسطو من الأصول التي تفرعت علبها مثل 
هذه المذاهب > اذ أن هناك مبداً آرسطا دعرضه آرسطو فی کتاب النفس 
(«سنمه 0٠‏ مداه آن العقل يصبح الموضوع الذي بفكر فيه . 
+The mind Becomes hat i hik ®‏ آي آن الذهن المارف 
وموضوع المعرفة بصبحان شيا واحدا » ولا كان الله أسمى من كافة 
الموجودات فليس هناك بالضرورة ما يصلح لكي يكون موضوعا للمعرفة 
الالهية غير الذاث الالهية » ولكن هذه القضية الخطيرة من وجهة النظر 
المبتافيزيقة أثارت اشكالا عند آفلوطين اذ أنه بعد أن ثبت الحبوالارادة 
للذات الالهية تهرب من الحاق الفكر بها خوفا من اثبات عارف وموضوع 
للمعرفة في الذات الالهية وهذا يفضى الى تقرير ثنائية ني الذات الالهية : 
ولكن أفلوطين مع هذا يشير الى المعرفة الالهية في مواضع أخرى من 
التاسوعات ولا تخذ بصددها موقفا ثابتا » وقد أوضح القدىس توما رآي 
آرسطو فذهبالی أنفعل المعر فة تفسه هو الذي بوحدين العارفوموضوع 


. شرح هياكل النور للدواني » الهيكل الثاني مخطوط‎ - ١ 
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المعرفة حيث تنتفي الثنائية وأن عملية التوحيد تصل الى كمالها ومداها 
اذا تطور الفعل الموحد وهو المعرفة وآصبح حا (۱) ء 

والقضبة الأرسطة اذا طبقناها على الواحد هنا أو نور الأنوار 
وأخرجناها من الحيز السيكو لوجي الذي وضعها فيه أرسطو الى الحيز 
الميتافيزيقي الذي أقحمها عليه آفلوطين » نجد آنها غدت قضية خصبه 


نستطيع أن تفسر بها فعل المعرفة الاشراقية حين بشيد الوجود هدا 
موقف آصحاب نظر ده المعرفة ا ۰ وقد فسر المشاوّون الاسلامىون 


المعرفة الالهية بأنها اام ر الممكنات في ذاته وحصولها فه حصولا 
ذهنيا على الوجه الكلي » آما فورفوریوس فکان قول باتحاده تعالی 
مع الصور المعقولة » وذهب أفلاطون الالهي واتباعه الى اثبات الصور 
امغارقة وا محل العقلية » ونها علوم الهية بها بعلم الله الموجودات كلها . 
ونڏذهب المعتزلة الذين شتون المعدومات الممكنة قبل وجودها الى أنعلمه 
تعالى بشبوت هذه الممكنات في !لأزل (۲) ء 


ويعرض الشيخ المقتول لهذا الموضوع في حكمة (۳) الاشراق فيذكر 
آنه ليس من شرط الابصار انطباع صورة الشيء المبصر ف الباصرة ونه 
عند مقابلة المستنير للعضو الباصر بقع للنفس علم اشراقي حضوري على 
الشيء ء المبصر ( المستنير ) فيدركه ما دام آنه لا بوجد حجاب بين الباصرة 
والشيء ء اليصر » ولا كان نور الأنوار نورا محضا لا بسكن احتجابه عن 
ذاته » ولا احتحاب غیره من الموجودات الحسية والعقلية عنه لذلك فهو 


This unitive act however, can only attain to its completion if knowledge (1) 
engenders and passes over into love. Thomas Aquinas, Summa Theologica 
1-43. ° راجع أيضا المطارحات المشرع السابع‎ 
السغفر الاول › المو قف الثالث » الفصل‎ ٠ الاسفار الاريعة للشيرازى‎ ٣ 
. الثالث‎ 
. حكمة الاشراق مقالة ثامنة » الفصل العاشر‎ ٣ 
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يدرك جميع الأشياء بالاشراق ار آي بالاشسراق الدا؛ لم المستمر ء 
ویرد على الشائین قائلا اتی ذهبوا الى أن علمه تعالى N‏ تحت 
علمه بذاته » ويفسرون العلم يانه عدم الغببة » فعلمه بذاته هو عدم الغيبة عن 
ذاته » وعلمه بالشياء هو عدم الغيبة عن الأشباء ء ولا كانت الأشاء لوازم 
لذات الله فيحب اذن أن بكون علمه نذاته متضمنا علمه بالأشاء » ودری 
آنه پمکن ابطال آرائهم من ناحیتین : 


الأولى - أن تضمن علم الله بذاته علمهبالأشياء وجب التسليم بوجود 
كثرة من الصور فى ذاته وهذا محال ٠‏ 

والناحية الثانية - آن عدم الغيبة أمر سلبي لا يمكن بحال أن يفسر 
حقيقة العلم الإبجابي » ثم كيف يندرج العلم بالغير وهو ايجابسي تحت 
مقولة السلب ء 


ثم آن العلم بالملزوم لايمكن آن بتضمن العلم باللازم آي ( بالأشياء ) ء 
فالانسانية مثلا تنطوي على الضاحكية » ولكن العلم بها غير العلسم 
بالضاحكية » وقد رد الشيخ ما آورده المشاؤون من أن ذات الله يصح أن 
تتضمن أعراضا لا ينفعل الله بها وذلك تبريرا لموقنهم من مشكلة المعرفه 
الالهىة ل هذا لأن هذه الأعراض ما دامت 
متضمنة في الذات فان الذات تتصف ها وتنفعل )١(‏ » واذن فعلم الله يجب 
أن يفسر على حسب قاعدة الاشراق وهو مذهب آهل الذوق والكشف من 
العلماء المتالهين ومقتضاه ن علمه نذاته هو کونه نورا لذاته وظاهرا لذاتهء 


وعلمه الأشياء كوتها ظاهرة له على سبيل الحضور اترا ا ذکرنا اما 
ا تفسها کان امو لحودات والمحردات والماديات و وصورها الثا تة ف دعص 


ت a‏ المطارحات للسهروردي الالميات ٠‏ الأشروع السابع ¢ الفصل 
الأول . 
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الأجسام كالفلكيات واما بمتعلقاتها كصور الحوادث الماضية والمستقبلة 
الثابتة في التفوس الفلكية » ولا بلزم من هذا العلم تغير في ذاته لأنه 
وی آفرای وت شورب 

ويذهب المشاؤّون من ناحية أخرى الى القول بان عام الأول بالأشياء 
کون قبل وجودها »> وهذا هو تفسير العناية عندهم » ولكن هذا يقتضي 
وجود صور الأشياء في ذاته وهو محال لأنه يقتضي التسليم بالكثرة في 
ذا تالله ومن ناحية أخرى يقتضي تفسير علم الله بالأشياء قبل وجودها داف 
علم بالقوة للأشياء » والله منزه عن عن العلم بالقوة ‏ ويرى السهروردي أن 
ع الله مالأشياء الخار جه هو نظلس تلك الأشباء ء فهي علوم اعت ار 
ات هار ا وھا علو بن سے رها عا عت ای 
ووجودها له وارتباطاتها به »> وهی معلومات من حيث وجو دها في انفسها 
ولمادتهاالمتحددة المتعاقة العاكية E‏ عن عض بحسب الزمان والمكان ء 
قالوا فلا تغیر في علمه تعالی بل في معلوماته (۱) » أي آن هناك اعتبارین . 
للادراك الالمي : الأول » ستعرض الوجود في شكله الاستقراري الثامت » 
وأما الثاني فيستعرضه في شكله المتطور المتغير الخاضع لظروف الزمان 
والمكان » وفي الحالةالأولى بنظر الى المىجودات فيارتباطها بالذات‌الالهية ‏ 
أما في الحالة الثانبة فينظر الى الموجودات في ذاتها وفي ح رکتها آي آن 
النظرة الأولى نظرة ميتافيزيقية » آما الثانية ففيزقية ۽ ومعرفة الذات الالهية . 
تشمل الناحيتين ولا بفهم من هذا آن المعرفة من النوع الثاني تنطلب تغيرا 
خي الذات الالهة (۰) ۰ 


ر الاسقار الأرسة للع راي ك ايفن الارل + الاقف الاول:: 
ا فما یختص با معرفة الآلهية علك المشائين راجع النجاة صں 6 
المقالة الثانية و ې الالهیات ۰ 


الباب الثاني 


عرضنا ف الباب الأول للموقف الاشراقي الحديد مصدد الواحد أو 
الله وكيف اتخذ هنا تسمية جديدة وهي « Ne E‏ 
النور وصفات نور الأنوار من حيث أن الواحد هو المبداً الأول الذي تفيض 
منه سلسلة الموجودات ف عملبة الاشراق ء فكيف اذن تتم هذه العملية ؟وما 

هي الوسائط التي بتخذها النور للوصول الى آدنى درجات الوجود ؟ وما 
هي المبادىء التي بقوم عليها المذهب الا نراقي في جملته ؟ 


١‏ قاعدة الامكان ر 
قل آن بدآفي الاناضاعن نظر به الصدور علد السهروردي تعین‌علنا 
أن نعرض لحملة المبادىء التي آقام عليها مبدأه ي الصدور آو الاشراق ؛ 


وول هذه الميادىء وآهمها هي قاعدة الامكان الأشرف تلك القاعدة الشي 
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پرددها في معظمکتبه » فیذکرها في التلو بحات() وف الهياكل وني المطارحات 
وفي حكمة الاشراق وفي اللمحات ٠‏ ومضو نها ( على حسب نص حكمة 
الاشراق المقالة الثانية » الفصل الحادي عشر ) أن الممكن اذا وجد فيلزم أن 
يكون الممكن الأشرف قد وجد » وهذه قاعدة بسيطة تتضمن أن الفرع ادا 
وجد فلا بد أن بكون الأصل قد وجد قبله » و أن اثبات وجود الفرع 
يتضمن اثبات وجود الأصل أو بمعنى آخر اذا وجد ما هو اقل مرتبة فان 
وجوده يشير حقا الى وجود ما هو أرفع منه مرتبة » والسهروردي يشير الى 
أن هذه القاعدة آي الامكان الأشرف شار اليها آرسطو في كتاب السماء 
والعالم ء 


« واذا كان الجوهر العقلي شرف من التفس بجب أن يكون قبلها ء 
بضرب من العيلة ٠٠١‏ واجمال هذا لامام الباحثين أرسطو من اشارة آشار 
ما هو الأكرم لها والأشرف » (۲) وبني المؤلف على هذه القاعدة تتاشج 
هامة منها  :‏ 


آولا : الواحد الحقيقى لا يصدر عنه ال واحد ٠٠٠‏ ذلك لن نور 
الأنوار اذا اقتضى الأخس الظلمانى بجهة الوحدائية نق هة أف 4 


› فوتوغرافيا عن مكتبة برلين‎ ۸٩ التلويح الخامس المورد الأول ص‎ _ ١ 
دعامة عرشية عن قاعدة الأشرف والاخس مضمونها أننا اذا كنا نجد‎ 
الماديات الغير مجردة ونؤمن بوجودها فلا بد أن هناك موجودات أكثر‎ 
منها تجريدا وأسمى منها وأشرف مرتبة ولا بد من وجود واحد على‎ 
اقتضی وحود الاشر ف وف المطار حات بذکر في الفصل الثالكت من‎ 
المشرع السادس قاعدة الامكان الأشر ف والواقع أن مضمون معنا ها‎ 
. شير الى امكان الأشر ف غير (ال) تضاف الى أمكان‎ 

۲ _ المطارحات المشرع السادس الفصل الثالث . 


10% 


الأشرف لأنه ذو جهة واحدة لا آكثر » واذا كان كذلك فاما آن يجوز صدور 
الأشرف عنه بواسطة او دونها آو لا يجوز » فان جاز يعبر واسطة فقد جاز 
آن يصدر عن الواجب لذاته في مرتبة شيئان هما الأشرف والأخس وهو 
محال » وان جاز بواسطة فیلزم جواز كون العلول آشرف من علته لأن 
التقدير أن صدر الأخسعنه بير واسطة > اذ لو کان بواسطة معلول آخر 
للواجب ‏ والعلة أشرف من المعلول ومتقدمة عليه بالذات _ فيكون قد 
وجد قبل هذا الأخس ما هو شرف منه وهو المطلوب ء ومضمون هذا 
الدلبل أن الواحد وهو الأشرف لا يصدر عنه الا واحد وهذا الواحد 
الصادر قل فى الشرفية من نور الأنوار » ويستننج من هذا أيضا آن 
الوسائط بين الواجب وبين الأخس هى الأشرف فالأقل ف الشرفية الى 
الأخس » آي أن الترتيب بتخذ الشكل التنازلي دون أنيصدر الأشرف عن 
الأخس » وهذا الطابع هو الذي يميز ترتيب الموجودات في المذعب 
الاشراقي . 

O I TE ED 


من قاعدة الامكان الأشرف هى اثىات وجود العقل من ااتنا لوجود 
تفوسنا المديرة وقد سبق أن عرضنا لدليل سابق بصدد اثبات وجود الله 
وهو الدليل الذي بقوم على اثبات وجود النفس الناطقة والاستناد اليها 
في تقردر وحود الله » وهنا نستنتج وجود العقل المحرد من اثبات نفو سنا 
المديرة لأبداننا : «والأنوار المحردة المديرة ف الأنسان برهنا على وجودها 
والنور القاهر آعنی المحرد بالكلية آي العقل شرف من المدير وأعد عن 
ی الطنات ھی امرف فب آن مکو ن وخوکه آولا ناء عل قاغدة 
الامكان الأشرف » ء 
وهو شر اعتراضا على قاعدة الامكان الأشرف بقوله انها قد لا 
تصدق في حالة الشخص الذي بكون من المغروض فيه أن يحصل على 
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كمالات معينة وذلك من ملاحظاتنا لما هو آقل من هذه الكمالات في نفسه 
فيحدث أن تمتنع عليه هذه الكمالات » فهل يعد هذا خرقا لهذه القاعدة : 
والجواب على هذا التساؤل شير مشكلة جديدة وهي هل يمكن تطبيق 
هذه القاعدة فى محال الموجودات العنصرية ااخاضعة للحركات الفلكية ؟ 
آم آنها تنطبق في مجال ا ممكنات الثابتة المستمرة الوجود بدوام عللها الثابتة 
الغير المتأثرة بالح ر كات الفالية ؟ بحل الشيخ هذه المشكلة باقرار تطبيسق 
هذه القاعدة على الموجودات التي لا تخضع للحركات الفلكية ويذلك 
يضمن دوام تطبيقها وهو يذكر في المطارحات بصدد الممكنات الثابتة « آنه 
قرا في كتاب السماء والعالم أنه يجب أن يعتقد ف العلوبات ما هو الأكرم 
لها والأشرف فيجب أن بعتقد في النور الأقرب والقواهر آي العقول 
والأفلاك والمديرات « النفوس الفلكىة» ما هو أشرف وأكرم بعد امکانه 
وهي (أي هذه العقول التي ذكرناها) خارجة عن عالم الاتفاقات آي عالم 
العناصر ») ء 

ثالٹا ‏ اشسات کمال النظام في عالم النور عنه ف عالم البرازخ : 


و د کک 


ان عجائب الترتيب واقعة في عالم الظلمات والبرازخ وهي كثيرة لا يمكن 
احاعلة العقول بها بل أن المرء ليتحير ف القدر البسيط الذي يدرك منها : 
ومعلوم أن النسب بين الأنوار المحردة شرف من تلك التي بين الأنواأر 
الظلمانية التي في عالم الأجسام » لأن تلك علل وهذه معلولات وهي رشح 
منها وظل لها والعلة أشرف من المعلول » فيجب اذن أن تكون النسب 
النورية موجودة قبل الظلمانية بل وأكمل منها نظاما وشرفية وذلك بناء 
على قاعدة الامكان الأشرف ء٠‏ 

وقد ذهب المشاؤون الى القول بعقول عشرة واعترفوا بعجائب 
الترتيب في البرازخ فلكية كانت أو عنصرية ء وعالم البرازخ في نظرهم 
يحب أن بكون أعجب وأطرف وأجود ترتيبا » والحكمة فيه آكثر من ذلك 
لأن الترتيب والنسب التي بين العقول العشنرة “قل كثيرا من النسب التي 
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بین ما لا يحصى عدا من موجودات عالم البرازخ ؛ ولكن هذا الرآي 
مغلوط اذ أن العقل يشهد بأن الحكمة في عالم النور ولطائف الترتييب 
وعجائب النسب « واقعة أكثر مما هي في عالم الظلمات بل هي ظل لها » 
أي آتنا هنا بصدد موقف آفلاطو ني برى ف عالم الأجسام ظلا لعالم المثل 
آو عالم الأنوار > وعلى حسب قاعدة الامكان الأشرف يستدل على وجود 
عالم الأنوار من وجود عالم الأجسام أو البرازخ ء 

ا قات ورد لوان اة : وهه هى الك ا اتا 


البها فى الفقرة السابقة » فنحن اذا قررنا وجود عالم البرازخ وهو الأخس 
فیجب علينا أن نقرر وجود الأشرف وهو عالم النور » وقد آشتاا أن 
واذن فهذه القاعدة أى الامكان الأشرف تتشت أن الواجب لذاته 
على النظر العقلى وحده »> وهناك دلیل آخر قوم على المشاهدة سورده 
في آخر المقالة الثا نة وهو هم وأكثر خطورة عنده » وسنعرض له ضشی 
١‏ - وفي الهياكل . الهيكل الرابع . خاتمة اليكل . بطبق نظربة القسمة 
الثنائية الافلاطونية على قاعدة الامكان الاشرف وذلك أن أول نسبة 
ف الوحود هي نسبة الحوهر القائم أي العقل الاول وهي أم جميیع 
آلنسب وأشرفها » وهذا الحوهر عاشق الأول . والأول قاهر له وهو 
تعجز عن الاحاطة دذوره 0 وهذه النسبة لها طرفان الأول أشر ف والثاني 
آخس » ومن ثم سرت هذه النسبة في سائر الوجود > فصار الوجود كله 
أشياء مزدوجة » طرفها الأول أشر ف من طر فها الثانى ¢ فالحواهر 


أجسام وغير احسام وغیر الحسم قاهر للحسم »> والحوهر المفارف 
عال ونازل 4 والأحسام أثير دة وعنصردة 4 وهنا الذكر والانثی 


قال الله تعالی «ومن کل شيء خلقنا زوحین لعلكم تذکرون») ê‏ 
سورة الذاربات ء آبة )١‏ 
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ومن آكثر القواعد خطورة تلك التي بوردها السيخف تو اليفهلتو ضيح 
حقبقة الاشراق ومعنى المشاهدة » فالاشراق والمشاهدة عمليتان أو فعلان 
أحدهما بتخذ اتحاها نازلا والآخر اتحاها صاعدا » وشرط الاشراق عدم 
وجود ححاب يين المشرق والقابل للاشراق م استعدادا القابل » وشرط 
المشاهدة عدم وجود حجاب أيضا ووجوب الاستعداد ء والشيخ بشبه 
فعل الاشراق باشعاع نور الشمس على الأرض والمشاهدة يمشاهدة العين 
للمرئيات » فان هذه المشاهدة ليست بارتسام صورة المرئي في الشبكية 
كما آدعى المشاؤون وليست بخروج شعاع من البصر » « بل انها تحدث 
بنقاملة المستتين مين التليعة آذ ها حصل,التفتن اشراق خضورى على 
المستنير فتراه» + واشراق الشعاع ليسباتفصال جرمي بل بالفيض الشعاعي : 
وما يفيض عن الأنوار المجردة » هو النور السانح وهو نور عارض اما 
آن يحل بالجسم آو أن بحل بنور مجرد آخر » 

والاشراق والمشاهدة عمليتان تتخذان صفتين مختلفتين فهما من 
ناحية مشيدتان وحافظتان للوجود » ومن ناحية آخرى صريقان للمعرفهة 
الذوقة > وذلك لاتحاد فعل المعرفة يعملية الايحاد ¢ فالاشراق هو افاضة 
الشعاع النوراني من نور مجرد على نور مجرد آخر فتشتد نورانيسة 
الثاني » هذا من ناحية ومن ناحية أخرى هو افاضة النور عن النور » 
فالنور الأقرب صدر عن نور الأنوار عن طريق الاشراق أو الفيض والأنوار 
المجردة الأخرى صدرت عن بعضها عن طريق الاشراق » فالعالي يصذر عنه 
ما هو أقل منه في النورية وهكذا كما سنرى ق سلسلة الموجودات الصادرة 
عن لور الأنوار ٠‏ 

الا أن المشاهدة تتخذ اتحاها آخر »> وهو ن النور المحرد باتحاهه 
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ما هو أعلى منه من المحردات وبمشاهدته لها »> بحصل عن طريق هذه 
المشاهدة » نور محرد أشرف مما يحصل عن طربق الاشراق »> ذلك لأن 
المشاهدة أشرف من الاشراق )١(‏ « وما يحصل من الأنوار القواهر عن 
القواهر الأعلين ‏ باعتبار مشاهدتها لنور الأنوار ولكل عال (آي ولكل 
نور عال) ‏ شرف مما بحصل من جهة الأشعة (الاشراقية) لأن المشاهدة 
أشرف من الاشراق » وني الأشعة مراتب آبضا وطبقات » ففي القواههر 
أصول طولبة قلبلة الوسائط الشعاعبة والجوهرة هى الأمهات +٠١‏ » 
وا الل خد ما أن دقك اوا لهب بن على الأشران: و ناهد 
و ال لار والسافعة هه لرن جخ أن الحدل ف الدهكب 
الأفلاءلو ني الحديث ليس عملية فكرية فحسب بل هو عبلية وجودية 
أيضا » وسنعرض في الفصول القادمة لكيفبة بناء العالم على آساس هذين 
الفعلين وكيف أنه تحدث جملة انعكاسات لا حصر لها تولف في مجموعها 
الموجودات اللامتناهية عدا بحيث يصبح الوجود في مجموعة مجلي للأشعه 
الاشراقة والفيوضات المشاهدية ء 


۳ - القهر والحبة 


وهاتان الصفتان تعبير آخر عن الاشراق والمشاهدة ء٠‏ وذلك لأن 
القهر (r)‏ معناه الاحاطة أو السبطرة او الايحاد وهذا هور معنی الاشراق 
والمحبة معناها الانقياد للأكمل وذلك عن طريق محاكاته بالمشاهدة » واذن 
فالممدا الأساسى لسلسلة الفيوضابت هو هاتان الحركتان » وهما تنطبقان 


. فصل ) مقال ۳ حكمة‎ _ ١ 

الطارخات ميا ازع لاسن > الفضل ال انى ت ف انطواء 
الو جود قي قهر نور الأنوأار - « و فالو جود کله منطو فې قهره ( ف قهر 
نور الانوآر) > فالاجرام انطوت في قهر النفوس > والنفوس منطوية في 
قهر نورية العقول > والعقول منطوبة قي قهر نوربة المعلول الأول وهو 
منطو في قهر نورية القيوم نور الأنوار » . 
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على الوجود باکمله » وبدو من تطبیقهما أن بصبح کل نور سافل مقهورا 
للنور العالى وله محبة بالنسبة له ء» وتفصيل ذلك أن النور العالي أي 
ا رة قرت الى اور اواز ها الور اكت لوار 
الضعيفة ويسيطر عليها » وهذه الأنوار الأخيرة لضعفها ونقص نوريتها 
لا تستطيع أن تحيط بالنور الذي هو أعلى منا مرتبة » وهذا لا يعني أن 
هناك ححابا بين العالى والسافل بل ان المقصود أن النور السافل لا يدرك 
من النور العالي الا ما في قدرته أن يدركه منه > وذلك مثلما لا نستطيع 
الاحاططة بجميع ضوء الشمس لضعف نورنا البصري ء وكما أن للعالي على 
السافل قهرا هكذا للسافل الى العالي شوق ومحبة « وهذا الشوق أو 
العشق حركة الى تتميم كمال ظني أو عقلي أو غيرهما » اذ العشق من 
ناقص الى كامل > وكلما كان الادراك آتم والمدر ك آكمل كان العشق آشد »> 
ونور الأنوار أكمل الموجودات ولذلك فهو المعشوق الأول أو هو يعشق 
نفسه لأن كماله آشد ظهورية له من غيره فهو عاشق لنفسه ومعشوق أيضا 
وظهور ذاته لذاته يولد عنده لذة » وهذه اللذة هى الشعور بالكمال 
الحاصل من حيث هو کمال »> ولا تزید اذاته وعشقه لذاته شيا علسى 
ذاته ) ۰ ۱( والأنوار كلها تعشقه وتتلذذ به لحونه الأجمل والأكمل »¿ 
فاتتظم الوجود كله من المحبة والقهر ٠‏ 

وهنا كما ف المواضع الأخرى نستطيع أن نلمس آثر نور الأنوار 
المباشر على كل نور » فليست فاعلية نور الأنوار مقصورة على سلسلة 
الفيوضات النورية على الأقرب وعلى ما بعده عن طريق الأقرب وهكذا 
بل ان نور الأنوار له تاثير مباشر الى جانب هذا التآثير » فادراك (۲) النور 


E 
الفصل السادة المقالة الثانية حكمة «في أن محبة كل نور سافل لنفسه‎ ٣ 
: مهو رة ي سه لون المالی)‎ 
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لذاته آي مشاهدته أو محبته لذاته خاضعة لقهر نور الأنوار آي اشراق نور 
الأنوار »> وخاضعة أيضا لقهر الأنوار العالية آي لاشراقاتها ٠‏ 


٤‏ - الفعل والابداع 


ومن آهم الأصول التي تقوم عليها فلسفة تعتنق مبداً الفيض‌والاشراق 
مسالة التفردق بن الفعل والابداع » فالفعل في نظر العامة يجب آن يتضمن 
سبق العدم ذلك لأنه لا يمكن تصور حدوث حادث بدون سبق عدم » واذا 
أمکن ذلك فانه يعد اعترافا بآن الفعل ليس حادثا )١(‏ ء ولكن الواقع 
أن العدم ليس من فعل الفاعل لأنه سابق عليه ذلك « لأن تعلق العمل 
بفاعله من جهة وجوده الحاز لا من قبل سبق العدم ومفهو مه ) )«( 


ومن ناحية أخرى فان الجمهور برى أن العلة لا يمكن أن تؤثر 
فى حفظ الموجود بعد ابحاده اذ آن تاثىرها بتحدد فقط ف عملية الأيجاد 
درن الك وال رابكو ادت در ا د د ا 
له دون آن و هذا الأخير فنه ان كثيرا أو قليلا»-والرد غلى ذلك بسيط 
وهو أن علة بقاء البناء واستمرار کیانه هي تماسك عناصره ويو ستها لا 
البناء تنفسه » واذن فهناك علتان : البناء ويمكن أن بعبر عنه على حسب 
الاصطلاح الأرسطي بالعلة الفاعلية ثم تماسك العناصر وببوستها لفرض 
احتفاظ البناء بصورته ويعبر عن ذلك بالعلة الصوربه (e) a‏ واذن فالمعلول 
محتاج دائما الى علة في ايجاده اذ آنه ممكن » ولو استخنى عن العلة فمعنى 
هدا آله اجب الو خود وعدا لمجال م وعلى داك فالفتل ادى أردف 
الجمهور اليه سبق العدم ورفعوا عنه خاصية الحفظ والتأئير في المعلول 
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۲ المرجع السابق . 
٣‏ وقد تتحد العلتان كما في القالب المشكل للماء E‏ 


: 0 


قد اتخذ هنا صفة مخالفة لذلك بعض الشىء » فهو هنا لا يستلزم سبق 
العدم بالضرورة لن الفاعل لا تعلق به صفة الايجاد وحدها بل آأٿ فعلڵه 
الفعل ما لا طيقه لذلك نطلق على هذا الفعل بخاصيتيه الحديدتين 
الابداع » » وان امتنع انسان عن أن يسمى دایم ا ي 
اصطلاحه آنه لا يسم الشيء فعلا دون سبق !اعدم بعد آن بعلم آٺ سبق 
العدم ليس من الفاعل بل افادة الوجود فيه » فلا مشاحة معه في الاصطلاح ۰ 
فیصطاح معه على هذا الاسم » المبدع ( 0 *۰ 


زا ف ااه و ا ان ا وها رةد ا ووا 
به وقتا ما ولم يمکن آن بقال للحادث انه واجب به داثما ء فالأول هو آحق 
بالنسبة الى الفاعل والمفعولية وان لم يسم مفعولا اصطلاحيا فلا مشاحة 
فيه فلنخترع له اسما وهو الابداع ( »( ۰ 


والابداع لغْة من أبدع الشيء اخترعه لا على مثال : الله «بديع 
السموات والأرض « )( فا مراد بالابداع اڏن هو ايحاد الشيء لا على 
حسب صورة أو مثال سابق بل وفق ارادة المبدع وعناينه » واذن فالقول 
الداع ازى م ٠ا‏ ره ومرن اتا لوخدو اشام 
للنماذج الأزلية » وهو بتعارض آيضا مع ما بفترضه العقليون من ارتباط 
ضروري بين العلل ومعلولاتها ما دام تحت تدخل لارادة المبدع وعنایته ه 


ا ارجات افر هة ج الود الزن الوح اا و اللوم الان : 
» الابداع هو آن بکون و جود شيء عن شيء غير متو قف على غيره أصلا 
کماده ووقت وشرط ما ٤‏ وهو غير التكوبن المنسوب لی الادة 
والاحداث المنسوب الى وقت وأعلى منهما ٤‏ وكل مسبوق بالمدم 

وة افر ة نة 141¥ ؛ 
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على ن مطابقة فعل «الابداع» لافيض النوراني ني الأفلاطو ية 
الحدثة مما بحتاج الى كثير من الفحص والتدقيق ٠‏ 


ه - البسيط والمركب 


وهذه قاعدة من هم القواعد التي يقو معليها تشييد البناءالأنطو لوجي 
في مذهب الاشراق » وبينما نجد أن الفلسفة الأرسطية لا تقبل مطلقا 
الرآي الذي دقرر حواز صدور البسبط عن الىد استنادا الى أن البساطة 
جوهربة في طبيعتها فلا تقوم على تالف عناصر آي لا تصدر عن شيءَ هو 
في طبيعته عناصر متالفة أي كثرة مهما تكن قوة انسجامها آو مزجها ؛ نجد 
من ناحية آخرى آن السهروردي بذکر آنه يجوز آن بحدث من مجسوع 
مور آثر غير الذي بحدث من آفرادها كل على حدة » ویجوز آن يحصل 
البسيط من أشياء مختلفة لا بالحقيقة بل بالعوارض 4 فاذا تسلطت أشعمة 
من آنوار علیا على نور قاهر ما » فان مجموع الأشعة مع ذات النور القاهر 
تكون سببا في ايجاد معلول جديد بسيط » فالعلة المركبه اذن قد صدر 
عنها معلول سبط : «النور القاهر يحوز أن دحصل عنه باعتبار آشعته آم 
لا بماثله بل بصدر عنه ما يصدر عن بعض الأعلين باعتبار آنوار كثيرة 
شعاعية فيه فيصير كجزء للعلة فيحصل من المجموع المعلول مخالفا له » ثم 
المعلول قبل النور من أشعة أخرى مما قبلت عاته وزبادة شىعاع من علته 
فبقع اختلافات كثيرة في القواهر ٠‏ ويجوز آن بجصل من مجموع آمور 
غير ما بحصل من آفر ادها و تجوز أكون النسبط حاصلا من آشہاء»(۰)۱ 
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الفصل الثاني 
افيض وترلیب الموجودات 


E‏ تتناول خاصبة مسن 
خصائصه » وهي کف بشید الوجود ؟ وما هو الأساس الذي بقوم عليه 
الفيض النوراني ؟ وكيف يتم بناء الوجود من نور الأنوار الى آخر المراحل 
الوجودية ؟ وما هي الحدود التي ينتهي عندها آثر الواحد الأنطو لوجي (١)؟‏ 

١‏ ان اول ما نلاحظه هو آن الواحد الحقيقي وهو الواحد مسن 
جمبع الوجوه ‏ آي الواحد في صفاته وذاته - لا يصدر عنه من حيسث 
هو كذلك أكثر من معلول واحد وان كان من 'لممكن أن يصدر عنه اثنان 
کانا » اما نورين واما ظلمتین واما أحدهما نور والآخر ظلمة »› فان كانا 
نورين وجب أن بتخصصا ليختلفا وأن بكون هذا التخصص بهيئة عارضه 
نورمة أو ظلمانية ويجب آن بون في مقابل هذين النورين انصادرين جهتان 

في الواحد ء واذن فسنفترض تركب ذاته » ولکنها بسيطة فتمتنع الجهتاںء 
و م يمتنم اللخصيص ين الصادرين فتشابها واذن فیمتنع صدور 
الاثنين معا واذن فلا يصدر عن نور الأنوار الا واحد (۲) ء 


وتناول السهروردي هذه المشنكلة في موضع (۳) آخر فیذکر » «آن 
الأمر الوحداني ارہ وحداني » فان الواحد من جميع الوخوة ان صدر 
عنه انان فلا ند من اختلاف ما بين ثنین اما بالحقىقة واما دعرض »۰ واذا 


انتهاء تنازليا . 
_ حكمة الاشراق » القالة الثانية _ الفصل الأول 
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اختلف المعلول بالعرض فيكون هو قد آفاد العرض الغير المتفق في الائنيسن 
وقد آفاد ذات كل واحد والعرض الذي فيه وهمابالضرورة مختلفا الحقيقة » 
فقي الجملة لا بد وأن يصدر منه مختلفا الحقيقة » وان لم يكن اختلاف 
الحقيقة الا في مميزي المشتركين أو المخصص والمتخصص » واذا آختلف 
المقتضى اختلف الاقتضاء » واذا اختلف الاقتضاء اختلفت جهة الاقتضاء : 
واذا كان كذلك اختلف ف ذاته جهتان » وقد کان وحداتيا وهذا محال ۰ 
ومما بذكر ههنا أن اقتضاء أحدهما غير اقتضاء الآخر » فكيف يكون بجهه 
واحدة يقتضى شيئًا ولا بقتضيه ؟ وربما يمكنك أن تستبصر آنك بارادة 
واحدة لا تتفرع الى ارادات كثيرة لا يمكن أن تفعل آفاعيل كثيرة » كيف 
والفاعل الواحد في مادة واحدة بشرابط متفقة لا يجوز أن يفعل فعلا وخلاف 
ذلك الفعل ؟ والله تعالى أعلم» ء ولا بختلف هذا الدليل. كثير عن الدليل 
الذي آورده في حكمة الاشراق بل انه يزيد عليه حين يتكلم عن وحدة 
الفعل للفاعل الواحد ٠‏ 


٣‏ ما طبيعة هذا الصادر الأول ؟ وما مركزه في الترتيب الوجودي ؟ 
الصادر الأول نور مجرد وهو الواسطة بين نور الأنوار والموجودات وهذا 
الصادر الأول لا كثرة فه صلا ولا تلحق به الادة من ٌي وحه ۲ « فآول 
ما يجب بالأول شيء واحد لا كثرة فيه صلا ولیس بجسم فيحتاج الى بدن 
بل هو نور مدرك لنفسه ولباره وهو النور الابداعي الأول ولا يمكن 
أشرف منه وهو منتهى الممكنات » )١(‏ ء 

وذكر أبضا في حكمة الاشراق (۲) > « ثبت آن آول حاصل بنور 


الأنوار واحد وهو النور الأكرم والنور العظيم وربما سسأه بعض الفهلوية 
بهمن » ء والدليل على أن آول صادر من نور الأنوار الأقرب هو أنه لو 


. هياكل النور » الهيكل الرابع . الفصل الثالث‎ ١ 
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افترضنا صدور ظلمة عن نور الأنوار لامتنع صدور شيء بعدها ولتوقفت 
سلسلة الفيض الوحودهة »> ذاك لأنالظلمة موات وما هو مراتلا دصدر عله 
شيء والواقع أيضا يدحض ذلك آي انقطاع سلداة الموجودات‌النورية 
اذ أن هناك آنوارا مشرقة » واذن فليس الصادر الأول ظلرة »> ومن ناحية 
آخری لو صدرت ظلمة عن نور الأنوار لاقتضى ذلك وجود جهة ظلمانية 
بذاته تعالى » وهذا مستحيل كما بينا في الفقرة السابقة » واذن فالصادر 
الأول وسميه المشىاؤون عقل الكل أو «العقل 'لكلى» کما آورده ارسطو 
وهو عقل الفلك المحيط ويسميه السهروردي في اهياكل «النور الابداعي» 
الأول نسبة الى صدور الموجودات التى تحته عنه »> وقي حكمة الأشراق 
«النور الأقرب» وف التلوبحات «العقل الأول» » وكذلك في اللمحات وف 
المشارع والمطارحات ؛ وآما ف الرسائل الصوفية فانه بتخذ طابعا رمزيا ‏ 
ففي رسالته الصوفية «أصوات أجنحة جبرائيل» )١(‏ بسميه «الشيخ» ‏ 
وني «مؤنس العشاق» (۲) يسميه «الجمال» مشيرا بذلك الى مثال الجمال 
عند افلاطون 4 وهكدا دة الأسنماء شمن اواحد » واختلاف الأسناء 
هذا راجع الى اختلاف مصادر التأثير ؛ ففي الكتب التي اتتنرب من المشائية 
وتلخصها يسمى الصادر الأول «بالعقل الأول» وفى الكتى المتاثرة بالنزعة 
الاشراقية سمى «بالنور الأول» » وآما في الرسائل الصوفية فان التسمية 
تتمشی مع القصة التي تتخذ أشخاصها كرموز لنختفي وراءها المعانني 
المراد عرضها ء 


E‏ النور الابداعي الأول آو الأقرب الى ثور الأتوار وهو الذي 
يسميه آفلوطين العقل الأول و الأقنوم الأول ويضع فيه المثل الأفلاطو نية 


١‏ _ رسالة أصوات أحنحة حبرائيل ۰ ترحمها عن الفارسية كوربان وول 
كراوس ٠‏ راجع المجلة الأسيوبة بوليو سىتمىر سنة ۱۹۴۳۰۵ ص ۸۲ء 

٣‏ راحع رسالة «مؤنس العشاق» نشرها كوربان في مجلة المباحث الفلسفية 
۲ ۱۹۲۳ ص ۲۷۱ {٣٣‏ . 
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ويجعله همزة الوصل بين الواحد والفيوضات التالية » ويكاد بعض المفسرنن 
للأفلاطو نة المحدثة أن يضيفوا للعقل الأول آو الأقنوم الأول بعض الصفات 
التي يتصف بها الواحد ون يجعلوه منتهى درجات الوصول للصوفية وآهل 
العرفان » وهو لا بختلف عن نور الأنوار من حيث النوع ولا بتخصص 
هة ظلمانية مستفادة من نور الأنوار اذ أن ي ذلك تسلبما بتعدد جهات 
نور الأنوار على ما أوردنا آنفا « وينحصر اختلاف نور الأنوار عن النور 
الأقرب في شدة النوربة » فالأول أشد في كمال النوربة من الثاني » وتسرى 
له اة ا له ف ماه الأوار الك الى مهدر ها الور 
الأقرب » فكل جوهر نورائي أقل في !لكمال والنورية من الذي بسبقه 
والذي منه اشراقه » ذلك لأن «المفيد آتم في درجة الكمال من المستفيد» 
وتتحدد مراتب الأنوار المجردة الصادرة عن نور الأنوار لا باعتبار الأنوار 
المستفيدة من اشراقاتها »> ذلك لأن هذه القوابل آي الأنوار المستفيدة لا 
تستضد الا بقدر ما هى مستعدة لقبوله بطبعتها ٠‏ وانما تتعين هذه المراتب 
من الكمال والنقص للأنوار ببعدها أو قربا من نور الأنوار لأن البعد 
والقرب بوثران ف درجة النورانية من حيث شدة اشراق الواحد على 
القرمب وتقصها على البعيك ء 


٤‏ - ويحصل الفيض دون انفصال حزء ما عن المفيض لأن الانفصال 
والاتصال من خواص الأجرام لا الأنوار المجردة » فكما أن الشمس تنير 
الأجسام التي تشرق عليها بدون آن تفقد هي من جوهرها شيئا كذلك نور 
الأنوار »> «ووجود نور من نور الأنوار ليس بأن بنفصل منه شيء » فقد 
علمت أن الاتفصال والاتصال من خواص الأجرام > وتعالى نور الأنوار 
عن ذلك ؛ ولا بآن بنتقل منه شيء اذ المنتقل لا بكون جوهرا » )١(‏ ء 
« وقد ظن بعض الناس أن الشعاع جسم وذلك باطل اذ إو كان جسما لكان 
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اذا سدت الكوة تة ما كان يعيب » ء )١(‏ ويذكر الشارح في موضع 
آخر « آن الحكيم الفاضل زرادشت زعم أن آول ما خلق من الموجودات 
بهمن ثم آردیبهشت ثم شهر يور نم اسفندارمذ ثم خرداد ثم مرداد » وخلق 
بعضهم من بعض كما يؤخذ السراج من السراج من غير آن ينقص من 
الأول شيءَ ورآهم زرادشت آي اتصل بهم واستفاد منهم العلوم 


الحققة ( )«( ا 


أى أن سلسلة الفيوضات التى تصدر عن الواحد لا تتخذ طابعا 
جسمانا » لأن نور الأنوار غير مركب من أجزاء لينفصل عنه جزء منها »> 
دل هو واحد فسبط » واحد من جمیع الوجوہ كما شر تا » واذن فالأشعة 
والفاضة على النور المحرد بالنور السانح » وهو نور عارض وهذا النور 

العارض منقسم الى : ما بقوم في الأجسام » وما بقوم ف الأنوار المجردة ء 

وذلك لافتقاره الى جوهر بقوم به یکون له بمثابة محل ٤‏ سواء کان نوريا 

أو غاسقا ( ۰ واذن فحصول الشعاع من نور عقلي عارض او محرد لا 

۲ مقالة‎ ۲٦١ حكمة اشراقية حكومة ص‎ ١ 

۲ - شارح حكمة الاشراق . راجع أبضا رسالة أصوات اجنحة جبرائيل 
«اعلم أن للحق سبحانه وتعالى عدة كلمات كبرى تنبعث من كلماته 
النورانية آي من شعاع سيماء وجهه الكرم وبعضها فوق الىعض 
وذلاك أنه تنزل من الحق كلمة عليا ليس أعظم منها ونسبتها قي قدر 
نورها وتجلیها من ساثر الكلمات مثل نسبة الشمس من سائر 
الکو اکب »> وهذا مراد ما ورد ف الخبر عن رسول الله اذ قال : «لو 
کان و حه الشمس ظاهرا لکانت تعسكد من دون الله») ٠‏ ومن شعاع تلك 
الكلمة تنىعث كلمة أخریى وعلی هذا وأحدة بعد الواحدة حتی یکمل 
عدد تلك الكلمات وآخر تلك الكلمات حبرائیل عليه السلام 0 

والکلمات الفارسية التي أوردها هي نهمن غه النوزر الأول 4 
ارد هشت ا اتان 7 أي اشارة الى العقل وشهر دوز واسفندارمك 
آسماء عقول ورانية وخرداد صاحب النبات ومرداد صاحب الماء ۰ 

۰. مقال ۲ _ فصل ۷ حكمة‎ ٣ 


a 


ا اا ر الاشعاع أو انفصال جزء منه ا ر 
اساسا بنتظم الوجود النوراني سره » وهو استعداد القأبل آي المستعد 
للاشراق لقبوع الشعاع » ويحصل لهذا القابل اشراق عقلي وهيئة نورانية 
في ذاته للاستعداد المقتضى لذلك ¢ اما المشرق آي المعطى للشعاع وهو 
جوهر عقلي شارق » في علته جهة تقتضي ظهوره وهذه الجهة ترجع في 
سلسلة العلية والمعلولية الى نور الأنوار وهو المصدر الأول والأخير لحركة 
الاشراق » وبقوم اشراق الواحد على مبداً الخيرية المطلقة ؛ ويجب أن 
نميز هنا بين اتحاهين للاشراق : الاتحاه أو الأسلوب الأول وهو لا بتطلب 
قابلا آي موضوعا للاشراق » e‏ الثاني بتطلب هذا القابل ء واذن 
فالاتجاه الأول بناء يشيد الوجود وبمقتضاه تاتظم سلساة الأنوار المجردة 
ف نظام تنازلي محکم ۰ » فالواحد يصدر عنه النور الأقرب آوبهمن » وهذا 
النور الأقرب يصدر عنه النور الثاني وهكذا ء 


ما الاتجاه الثاني فهو بتمثل في فيض الأشعة السانحة على الأنوار 
المحردة الموجودة بالفعل ف سلسلة الموجودات النورانىة وقد بكون لهذه 
الأشعة آثر نائى مشيد كما سنبين فيما بعد » وهذه الأشعة تتمشل في 
اشراقات ا وآخرى حافظة للموجودات وعاملة على دوام 
اتصالها ينور الأنوار ٠‏ والموجودات النورىة هى عقول الأفلاك عند 
أرشطو :و كذلك عند افلوطن اوقد ار نن سينا هذه النظرة وبا 
رى ن وهل فار 6 انل اول خي الاجر الأول 
عن نور الأنوار » وقد جعل ابن سينا اشراق المعرفة متقدماً على التكويسن 
الوجودي في المرتبة ؛ فتعقل العقل الأول واتجاهه للمبدا الأول هو الذي 
أوجد العقل الثاني » وتعقل العقل الأول لذاته بالنسبة للواحد ‏ وذلك 
يقتضى صفة الامكان الى جانب الوجوب ‏ هو الذي آوجد الفلك 
الحيط أو البرزخ المحيط كما يسميه السهروردي ؛ وعلى هذا فالمعرفة 
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سابقة على الوجود » والسبق هنا لیس زمانا > ذلك لأن مڏذهب الفيض 
الأشعة المشدة والحافظة يحعل حركة التنوير العقلي مستمرة » وكذلك 
حركة الايحاد > ذلك أن دوام الاشراقات وتحددها وكذلك الانعكاسات 
الصادرة عنها يوجد حركة دائمة في الهيكل الوجودي ففلبس اذن بناء 
ازرد ا اال ن امام مدهت ار کی شرن اتر ار الااد ی اال 
أن نقول خلغا مستمرا » لأن الایحاد هنا لیس خلقا » اذ هو ایحاد ضروري 


لا تصف بصفة زمانية ء 


المذهبي بودي بنا الى موقف عقلي محض ويشكك في وجود عالم الأجسامء 
وهذا مما بقترب الى حد كبير من موقف آفلاطون بل من المدرسة الروحية 
حنما تحعل العالم الحسى آوهاما وآشباحا ۰ 


وآما مقارنة الأشعة الصادرة من نور الأنوار بأشعة الشمس فهمى 
مقارنة مجازية مع الفارق العظيم » فالأولى عقلية روحية والأخيرة جسمية + 
وقد أخطا القدماء حينما اعتقدوا أن حرارة الشمس لا تنقص بمدوام 
اشعاعها ولذلك فقد وقع السهروردي في تفس هذ! الخطاً حينما شبه 
نور الأنوار من حيث دوام اشراقه دون نقصان بالشمس واشعاعها اذ أن 
الثامت فلكيا أن الشمس كجرم سماوي تقل حرارتها بدوام اشعاعها ٠‏ 


وخلاصة القول آننا آمام مذهب عقلي ينتظم سلسلة من المىجودان 
النورانية » تتركب في ترتيب تنازلي ابتداء من نور الأنوار ويصدر بعضها 
عن يعض صدورا ضروراا › وساس الصدور أو الاشراق الخبردة المطلقة ء 
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الفصل الثالكث 
الكثير والواحد 


| من الواضح أن استمرار الاشراق أو الفيض على النحو الذي 
فصلا لا يدي الى تقردر عالم الأجسام »> سواء کان وحوده حقیقا آم 
وهمبا لتبردر الواقع اللحسوس ٠‏ وقد أدرك هذا أصحاب المذاهب المثالية 
والروحة فحاولوا حلولا للمشكلة لا تختلف في مبناها عن اقامة عالم 
وهمي انقيادا لمطالب الحس الواقعية ولا بخرج تفكير أفلاطون أو أفلوطين 
آو اين سينا أو السهروردي عن هذا النطاق ء لنحاول اذن أن نتعرف 
الطردق الخاص الذي سلكه الشيخ الاشراقي لاقامة عالم الظلام والكثرة - 


۲ بصدر عن نور الأنوار النور الأقرب وليس ذه كثرة › لاقتضاء 
ذلك وجود كثرة فى نور الأنوار » وكذلك ليس الصادر عنه برزخا اي 
جوهرا غاسقا » لأن ذلك يؤدي الى توقف سلساة الفيض لأن النور لا 
یصدر عنه ظلام » واذن كيف نفسر وجود البرازخ آي الأجسام من الناحية 
الميتافيزيقة ؟ 

النور الأقر بله اعتباران : فقر فی نفسه لامکانه ق نفسه بالنسبة 
الى نور الأنوار » ثم غني بالأول لوجوبه به فتعقله لفقره ينتج عنه هيه 
ظلمانية هي جسم الفلك المحيط » وتعقله باعتبار غناه ووجو به بالأول بحصل 
منه نور محرد آخر »> وهكذا تستمر سلسلة الاشراقات . « فلا يصدر عن 
واجب الوحود الواحد جسم » فيجب آن يكون الصاد عنه جوهرا 
عقليا وهو أعظم جميع الممكنات قدرا وشوقا في اقتضاء الوحداني فما انتهى 


“© 


الى الجسم » وليس الا أن العقل الأول له ماهية ووجوب بالغير وامكان ي 
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والتفصیل ولم زد علیما شیئا ذا خطر » حتی آن ابن سينا في تصوفه 
الاشراقي كان متأثرا الى حد كبير بنفس النزعة التي نجد أصولها عند 
الفارابي والتى تهت الى أبن مسر ة الأندلسى )۱( واین سبعین (۲) 
وقلورت عند لهات السروردى.» وافهت في وجها عند محي الدين 
بن عربي (۳) ۰ ویمکن أن تعد نظرية العقول العشرة نظرية اسلامية صاغها 
فلاسفة الاسلام استنادا الى خليط من مصادر مختلفة آفلاملو نية وآرسطية 
وأفلوطينية وفارسية الخ ٠٠‏ 

۳ ولم يكن شهاب الدين السهروردي من غير شك بعيدا عن هذا 
المحيط الذي يموج بالفلسفة الأرسطية الممزوجة بالأفلاطو نية المحدثة وقد 
تبين لا في مستهل البحث آنه قد تتلمذ على محد الدين ن الجيلي آستاذ 
الفخر الرازي ومجد الدين هذا قد درس أرسطو ٠‏ 


آرسطو ؛ وهو بذ كر أن بعض كتبه كالتلو بحات تاخيص للمذهب الأرسطى 
على الصورة التي وصل بها الى الاسلاميين ء وقد وردنا عبارة الدواني 
شارح هياكل النور عن أن السهروردي كان بجاري المشالين في كثير من 
مسائلهم « كل هذا بعطينا فكرة واضحة عن مدى اتصاله بالوسط 
الأرسطي وکيف آنه درس المذهب المشائي كما بذكر في مقدمة حكمة 
١‏ ابن مسرة » دائرة المعارف الاسلامية + الملحق ص ٩۲‏ . 

ا قا ی ال ن ر فل الو وا : آيو العلا 


عفيفي « الفلسفة الصو فية عند محي الدين بن عربي » 6 
> حكمة الاشراق > القسم الاول . 
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الاشراق وكذلك في الهياكل اذ قول انه « كان كثير الذب عن طريقة 
امشائين أصحاب الحكمة البحثية الى أن هداه الله الى الحكمة الكشفة 
وهي ب آهل الاشراق والذوق » آي آنه نهجالمنهج الذي سلکهالغرالې 
و و بانتحال موقف عقلي خالص ودراسته لمذاهب 
الأقدمين ثم انتهائه الى مذهب أهل الذوق قى ٠‏ ويوضح لنا الغزالي هذه 
التطورات ف كتابه « المنقذ من الضلال » الا ن الفارق الأساسي بين 
الغزالي والسهروردي هو ان 0 کان قصد من‌دراسته لمذاهب الأقدمين 
الدفاع عن الدين ف وجه الفلاسفة الالحاديين ء وواضح آن السهروردي 
كان دارسا للفلسفة ومتصوفا ستهدف الحقيقة لا الدفاع عن الدين ٠‏ 
كذلك وقف الغزالي عند حد التصربح عن انتهائه الى طريقة آهل الكشف > 
آما السهروردي فقد شار الى هذه الطربقة وأوضح أصولها في شوب 
رمزي خصوصا في رسائله الصوفية « كرسالة الطير » و « مؤنس 
العشاق » و « أصوات أجنحة جبرائيل » و « لغات موران » وغيرها من 

رسائله المختلفة ه وقد كان موقف السهروردي من نظربة العقول العشرة 
CR‏ 
بنقضها في حكمة الاشراق ويقف موقفا قلقا فى رسائله الصوفية ففي 
« أصوات أجنحة جبرائيل » مثلا ينقد النظرية "ولا ثم يقبلها ثانيا : 


لنتناول اذن موقفه في مۇلفاته الرئيسبة : 
() اللمحات : 


» العقل الأول ٠۰‏ تعقله للوجوب ونسبته للاول دو جب عقلا ۰۰ء 
ثم المقل الثاني فيه الجهات الثلاثة فيضي عقلا آخر وفلكا هو فلك 
ونفسه » ومن العقل التاسع الذي آوجب وجود فلك القمر ونفسه 
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عقل عاشر هو العقل الفعال الفايض على العالم العنصري )١(‏ » 
زب ) اوا 


« واذ لا بصدر عن الحق الأول الا واحد » فان استمرت السلسلة في 
اا ا کے ار و زا 
بد من وقوع كثرة في واحد ٠‏ وأيضا لا تصدر الأفلاك كلها ي عقل 
واحد » وأخیرا اذ علمت آن لکل معشوق آخر e‏ 
امکان من نفسه ووجوب الأول » وبعقل‌الاعتبارین وذاته › قألوا : 
لوچوب وجوده ونسبته الى الحق الأول 
آخر » وتعقله لامکانه من تفسه مرا آخر هو جرم الفلك الأقصى اد 
الامکان اخس الحهات فيناسب المادة » وباعتبار تعقله لماهيته نفس هدا 
الفلك لرك ( والشوق اليه شم من الثاني بالتليث أبغضا عقلد وساي 
الوت وتفسا ء ومن الثالث عقل وفلك زحل ونفسه وهكذا الان ي 
الأفلالك التسعة ء والعقل العاشر ا ا 
المشتركة التي للعناصر » وباعتبار تعقل ماهيته صورها وباعتبار تسة 
الوجوب الى المبداً تفو سنا الناطقة ء وانما ذلك بمعاونة الأجرام السماوية 
المناسبة » اة شتراك كلها في حركة دورية لاشتراك العنصربات في مادة 
واحدة ١ءء‏ والحكماء المتأخرون !ا تبينوا امكان التكثر آخذوا على أقل 
ما بمکن وهو عشرة غير جازمین بامتناعاکثر منها » ولم يفصلوا كثيرا بناء 
على مكنة التفصيل لمن له قربحة )١( ٠٠١‏ ) 


SEE E 


۽ اللمحات ص ٠. ۱۲١‏ 
٣‏ التلوبحات > المورد الثاني التلوبح الثالث . 
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وكان عند كثير من المتقدمين لكل نوع من الأنواع الجرمية مثال وصورة 
قايمة لا في مادة هي جوهر عقلي بطابق المعنى المعقول من الحقيقة وربا 
احتحوا بالامکان الأشرف » وقالوا هذه الأنواع صنامها دهي رسم منها 
وظلالها وباتفاقهم للعقول كثرة وافرة +<( (۱) ۰ 


ومعنى هذا آنه بعرض نظربة العقول العشرة كما وضعها الحكماء 
المتاخرون وبتدارك فيقرر أن العقول ‏ في الحقيقة ‏ زبادة عن عشرة » 
ولكن الحكماء اكتفوا بعشرة وتركوا التفصيل لمن تمكنه قريحته من‌ادراك 
هذه الكثرة » آي آنه بتخذ موقفا قلقا » فبينما هو يفرر أن العقول عشرة في 
النصوص السابقة اذا به بشكك في هذا التقرير في النص الأخير ويرى أن 
هناك امكانا لادراك اكثر من عشرة عقول ثم بجمع بين الموقف المشائي 
والموقف الأفلاطو ني الخالص ء مما يدل على ادراكه للمذهب الأفلالو ني 
اأ ي ج ن و ا وغ موا ا ا 
العالم المخالى فى العقل الأول الصادر عن الواحد وذلك تمشيا مع 
أفلوطين (۲) ء ما السهروردي فانه يتكلم عن ءعالم مستقل للمثل ويذكر 
أن الحكماء المتقدمين قالوا به وهو بقصد آفلاطوب » ويرى أن أصحاب 
القول المثل يعتبرون أن لكل نوع جرمي مثالا في عالم المثل » ومعنىذلك 
أن هته الل كشرة لتكثر آصنامها في عالم الأجرام » وهذه المسل هى 
الأصول الحققة الو خودات فى مدهب افلاطرد » كن أن امقول هى 
الأصول والوسائط التى بقوم علبها الوجود في مذهب الفبض ومعنى ذلك 
آنه عل E‏ أن القرل رة والسة 
عشرة لأنها هنا 7 ag‏ 


ENS |‏ الثانى 


١‏ بضع أفلوطين الثل في انرم الثانى على انها محرد أفكار ومعاني قائمة 
ده و قائمة نذاتها بتفادى المشكلات الأفلاطونية 


AA 


وقد بعترض البعض على قبولالسهروردي لنظرية العقول العشرة في 
التلو ات بان هذا الكاب مخض لمر :امهب اشائ رخا آمينا 
وقد ظن الولف آنه انما بخص آراء أرسطو ومنها هذه النظرية + ولكن 
E SE‏ 
کثیرا عن آرسطو ونظراته ؟ 


ااا ا 
E‏ ا ما کیت 


ET‏ ومرلي ا الثاني الذي لن الى جا نيه ا 
آثىت اسم الشيخ الثانى على جريدته 6 وهكذا الثانی يالنىسة الى الثالث 
آثت اسمی ف جر ددته وأاعطانی الخرقة والتعليم * 


وهذا النص بعرض لنظرية العقول العشرة بطربقة رمزية تقرب الى 
حد كبير من الطربقة التي بعرض بها آفلوطين (۲) كلامه عن الأقانيم في 
« التاسوعات » فالشيخ في هذا النص رمز الى العقل « والجريدة » 
معناها « e‏ « الخرقة » « والتعلبم » فهما رمزا الصوفية ء 
آي أن الفيض بنتهي الى العقل العاشر وهو هذا الشيخ الذي يحكي عن 


نفسه کک ان شيخ التاسح أت اسمي فيجریدته ») واذن فعدد 
إا ا ائيل E yT‏ 
وكوربان عن الفارسية . نص الفرنسي في المحلة الآسيوبة عدد بو ليو 
E‏ 
SS EN‏ عند افلوطين » دائثرة معارف الدين 
والاعلاق - E‏ ج و E RS E‏ 
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العقول عشرة هنا » وني موضع )١(‏ آخر من رسالة « أصوات أجنحة 
جبرائيل » بقول : « وآخر تلك الكلمات جبرائيل عليه السلام ٠٠١‏ ومن 
آخر الکلمات الکبری تظهر كلمات صغرى من غير حد على ما آشير اليه 
فى الكتاب الرباني بقوله : « ما تفدت كلمات الله » وقال « لنفد البحر 
قبل أن تنفد كلمات ربي » (۲) جميعها خلقت من شعاع تلك الكلمة التي 
هي في مؤخرة طاثفة الكلمات الكيرى المذكورة كما ورد ق التوراة 
« خلقت آرواح المشتاقين من نوري » ء وهذا النور ليس غير <« روح 
القدس » » وبهذا المعنى أيضا ما نقل عن سليمان النبي اذ قال له احدهم : 
« با ساحر » قال : لست بساحر أنما كلمة من كلمات الله » ء٠‏ ويشير 
هذا النص الى أنه تصدر عن العقل العاشر موجودات لا حد لها لا تق 
تحت حصر »> وهذا ما يذهب اله الاسلاميون الأرسطو نة ادر كا اذن 
مبلغتاييد السهروردي لنظرية العقولالعشرةوكيف آنه بقبلها في التلوبحات 
وني أصوات أجنحة جبرائیل وقد کان یمکن آن نجد له عذرا فیما آورده 
ف التلويحات كما ذكرنا اذ آنها تلخيص للمذهب الأرسطي » ولكن كيف 
بستقیم هذا مع ما ذهب اليه کوربان (۲) من آنه كما بقول السهروردي 
تفسه » يحب أن نقر كتبه قراءة منهجية فلا تتناول حكمة الأشراق الا بعد 
المشبارع والمطارحات ولا قرا هذا الأخير الا بعد قراءة التلويحات » كيف 
نفسر هذا مع أن السهروردي يهاجم نظرية العقول العشرة في الألواح 
العمادية » يقول « والمتاخرون يرون أن عدد العقول عشرة » تسعة منها 
هي التي تدبر الفلاك التسعة على الترتيب وواحد للعالسم العنصري ٠‏ 
والحق آنها كثيرة جدا كما ورد في التنزيل معنى « وما يعلم جنود ربك 


. ۱١۱ أصوات أجنحة جبرائیل ص‎ - ١ 

٣‏ _ « قل لو كان البحر مدادا لكلمات ربي لنفد البحر قبل أن تنفد كلمات 
ربي ... » الية رقم ٠.۹١‏ سورة الكهف . 1 

٠. ٠١۲١ راجع المجلة الآسيوية » يوليو - سبتمبر سنة‎ - ٣ 
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الا هو » )١(‏ وقوله تعالى « ويخلق ما لا تعلمون » (۲) والألواح سابقة 
أي في عهد شبابه الأول » وليس صحيجا الجزم بأنه لم يكن على دراية 
مذهب آرسطو ( المنحول ) في العقول العشرة اذ آنه يقول في هذا النص 
« والمتاخرون يرون أن عدد العقول عشرة » ثم كيف نفسر موقفه الذي 
أشرنا اليه في أصوات أجنحة جبرائيل » والذي يبد فيه القول بنظرية 
العقول العشرة » وهذا مع آنه من الثابت حسب تصنيف ماسينيون (۴) 
لكتب السهروردي أن هذه الرسالة مع معطم رسائله الصوفية الصعيرة قد 
وضعت في عهد الشباب آي في الفترة التي صنف فيها الألواح العمادية 
أرسطبة اسلامية واشراقية صوفية تهدم رسوم الوجود المحدودة وتصوع 
عالما لا نهائيا من‌النور والظلام » وحتى هذا الموقف الاشراقي الجديد لا 
تحدیدها مما بثیر صعوبات آمام الواصل الذي لا يستطيع اجتياز وسائط 

« الوصول يعتمد على قوة النفس ذاتها »> وأن حب الانسان الصاعد 
لا بقابله حب ازل من لدن الله » وذلك لدى آفلوطين والاشراقيية ء٠‏ 
بستطيع عبور المسافة اللامتناهية التي تفصل بينه وبين النفس » آما النفس 
فلا قستطيع » ولكن هذا التفضل بفترض في الله ادراکا وارادة وآفلوطين 
( والاشراقيون آيضا ) يرفضون هذا الافتراض » والقول بامكان الوصول 
الى الله بقوتنا الذاتبة لى تلك المسافة اللامتناهية › فيجعل الواحد 
ر - الآبة رقم ۳١‏ سورة المدثر . 


۴ _ آبة رقم ۸ سورة النحل . 
۴ راجع الفصل الرابع - الباب الأول _ القسم الاول ۰ 
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ومعلوماته في جنس واحد » أي يجعل المعلومادت مظاهر للواحد فنقع في 
وحدة الوجود » وأفلوطين يرفضها كذلك » )١(‏ ء 


واذن فقد تبين لنا أن هذا الموقف بعرقل صلة الواصل بمعشوقه » 
والاشراقية مذهب أساسه وهدفه « الوصول » وهذا شكال عقلى 
واعتراض منطقي » برد عليه السهروردي بان مذهبه لا بخضع للأساليب 
المنطقية بل لدواعي الحدس الصوفي والمعرفة الذوقية وأن الذي لم يصل 
الى هذه المرحلة لا يستطيع آن يستبطن النصوص الاشرافية ولا أن يفهم 
المدلول الروحي للرمز ؛ ولكن الى آي حد يسمح للصوفبة بآن بحتموا 
وراء الرمز مع محاولتهم اقامة نظراتهم الصوفية على سس فلسفية ؟ 


د هیاکل النور : 


أما في « هياكل النور » (۲) فانه يعرض لنظرية الفيض وصدور 
الأقانيم » ولکنه ,بعین بالتفصبل عدد العقول الصادرة آو الأئوار القاهرة 
كما يسميها » وتنتهي العقول عند العقل الفعال » بقول (۳) : ومن جملة 
الأنوار القاهرة يونا ورب طلسم نوعنا ومفيض نفوسنا ومكملهابالكمالات 
العلمية وهو روح القدس المسمى عند الحكماء بالعقل الفعا »> وکلهم آنوار 
مجردة الهية » والعقل الأول أول ما بنتشىء به الوجود . وول من أشرق 
عليه نور الأول » وتكثرت العقول بكثشرة الاشراق وتضاعفها بالنزول : 
والوسائط وان كانت قرب الينا من حبث العلية والتوسط الا أن أبعذها 
آقربها من جهة شدة الظهور وأقرب الجميع نور الأنوار » ٠‏ 


ولم يذكر في هذا الفصل نصا آخر بفصل فيه ترتيب العقول 
١‏ - تاربخ الفلسفة اليونانية » بوسف كرم : ص ۲۹١‏ - الطبعة الثانية . . 
۴ - الهيكل الرابع > الفصل الثالكث . a‏ 
(٭)- هیاکل النور ٤‏ ص ۲۸ . 


۱۹۲ 


الأرسطية بدليل آنه يسمى الصادر الأول بالعقل الأول وينتهي الى العقل 
الفعال وهو مصطلح مشائي ؛ وكذلك يذكر )١(‏ : « فاول ما يحب الأول 
شىء واحد لا كثرة فيه صلا وليس بحسم فتختلف فيه هيئات مختلففة 
ولا هيئة فيحتاج الى محل » ولا تفس فيحتاج الى بدن بل هو نور مدرك 
لنفسه ولبارئه وهو النور الابداعى الأول لا يمكن آشرف منه »> وهو 
منتهى المسكنات » وهذا الجوهر ممكن في تفسه واجب بالاول » فيقتضى 
بنسبته الى الأول ومشاهدة جلاله جوهرا قدسیا آخر وبنظره الى امکانه 
ونقص ذاته بالنسبة الى كبرياء الأول جرما سماويا » وهكذا القدسي 
الثانى بقتضي بالنظر الى ما فوقه جوهرا مجردا » وبالنظر الى نقصه جرما 
سماويا الى أن كثرت جواهر مجردة مقدسة عقلية وأجسام بسيطة فلكية»ء 
أى آنه بذكر العقل الثانى في هذا النص »> وهذا بؤبد الى حد ما تأثره 
بنظردة العقول العشرة ء كذلك نرى أنه بينما يسمى الصادر الأول عقلا 
في الهياكل يسميه النور الأقرب أو الأعظم في حكمة الاشراق حيث يهاجم 
نظربة العقول العشرة مهاجمة قاطعة ء 


ویذکر الدواني (۲) في شرحه على الميكل الرایع آنه ریما کان 
السهروردي بقصد بروح القدس العقل العاشر وآنه آي الدواني يرجح 
ذلك لن السهروردي کدرا ما یسار المشاين قول 0( » ( ۰۰ء أن مأ 
ذكره من أن روح القدس المسمى بالعقل الفعال هو رب النوع الانساني 
مخالف لما يشعر به المتاخرون من أتباع المشائين فاتهم يجعلون روح القدس 
والعقل الفعال عبارة عن العقل العاشر الذي هو علة وجود الميولى الأولى 
للعناصر بذاته وبواسطة الاستعدادات الحاصلة من الحركات الفلكية 


a RL 
۰ اا ي هیاکل النور‎ ۲ 
۷ 
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الظاهر من وصفه المذكور وهو قوله آبو نا ورب طلسم نوعنا ویحتمس 
احتمالا مرجوحا أن يكون مراده العقل العاشر مماشاة مع المشائين فانه قد 
تسامح في بعض المواضع بالمماشاة معهم » وف هذا النص أطلق السهروردي 
تسمبة جديدة على العقل العاشر وهو « رب النوع الانساني » مح آن 
العقل العاشر أى عقل فلك القمر هو مفيض الصور بمساعدة الأفلاك وهو 
علة وجود الهيولي ء 


والواقع أن التسمبة الأخبرة تتمز بالطایع 'لاشراقی فو حود المادة ف 
المذهب الاشراقي لا يستند الى ساس ايجابي اذ أن المادة وهي الالالام 
« لا وجود » بالنسبة للنور » والڌي بهمنا آکثر من آي شيء هو وجود 
الانسان » لأن هذا الوجود يعد نقطة الابتداء قي نظرية تقوم على ساس 
صوفى لذلك فقد سمى السهروردي العقل الفعال « رب انوع الانساني » 
اشارة الى اختصاصه بالنوع الانسانى وهذا اقرب الى المغال الأفلاطو نى منه 
الى فيوضات آفلوطين ٠‏ 


(ه) المطارحات )١(‏ : 


ويتناول الشيخ هذه النظرية في المشارع والمطارحات فيقول : « ۰ م 
العقل الذي هو المعلول الأول لا يجوز أن يحصل منه جسم فحسب » فانه 
يقف الوجود عنده » اذ ليس الجسم علة للجسم » وان استمرت السلسلة ف 
اقتضاء واحد لواحد لا ينتهى الىوجود الأجسام » فقال المشاوّون : ليس الا 
آن العقل له وجوب بعلته وامکان فی نفسه » فلتعټله لوجوبه بحصل منه 
شيء شرف وهو عقل آخر » وبامکانه جسم فاکي » وهکذا الثاني والثالث 
١‏ - المطارحات ‏ العلم الثالث ٠‏ المشرع السادس > الفصل !اشامن ١‏ في صدور 

الكثرة عن الواحد عند المشائين وعند الاشرأقيين » . 


۱۹ 


O E 
أفاد عقلا عاشرا » وبواسطة تعقل الامكان غلك القمر ء ثم المقل العاشر‎ 
فبجهة تعقل‎ ٠ a 
الوجوب تحصل النفوس الناطقة البشرية » وبجهة الامكان » الهيولي‎ 
المشتر كة » وا كان ما بحصل منه انما بحصل بتوسط معاونة حركات أجرام‎ 
سماوية صح وجود كثرة وافرة منه ١ء٠ وآما آن هذا الحصر - لدی‎ 
في عشرة وعشرين غير صحيح - آمر ظاهر ۰۰ء فلا بد من آثار مختلففههة‎ 
وبالحقبقة لا تنحل هذه الأشياء الا على طريقة حكمة‎ ٠٠١ كثيرة لا تحصى‎ 
الاشراق ؛ فليتامل الطالب فيها اذا أعطى الرباضة المشروططة حقها ء فان‎ 
» للروحانيات أرصادا كأرصاد الجسمانيات ء ولا بدخل في « زمرةالحكماء‎ 
من ليس له سلم الارتقاء أو ملكة نورانية ؛ الا أن الذي ليس فيه من النهضة‎ 
ما ترك ملاذ الدنيا ويشتغل بالعلوم الشريفة » فليعتقد أن في العقول كثرة‎ 


( ec: وافرة‎ 


ونرى في هذا النص اقترابا من حكمة الاشراق من حيث النقد 
الأساسي لموقف المشائين الذين قيمون مذهبهم على آساس النظر العقلي » 
ما صحاب الاشرا ق فانهم شاهدون کثرة Yi‏ تحصی من من العقول وذلك 
بعد الرباضة والمحاهدة ء 


(و) حكمة الاشراق : 


ننتهي اذن الى مؤلفه الرئيسي الذي يجمع بین دفتىه آصول المذهب 
الاشراقي » والذي يشير اليه دائما في كتبه الأخرى على آنه المثل الحقيقي 
لمذهبه الفلسقي فيلخص ري المشائين في نظرية العقول على نهم قالوا بآن 
العقول الصادرة عن العقل الأول تسعة والعالم العنصري وبجب على حسب 


رأيهم أن بقف الصدور عند نور مجرد لا يصدر عنهشيء "خر بعد ؛ «النور 
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الأقرب لما حصل منه برزخ ونور مجرد » ومن هذا نور مجرد آخر وبرزخ » 
فاذا اخذ هكذا الى ان as‏ والمالم العنصري د وتعلم أن 
الأنوار المترتىة سلسلتها واجبة النهابة _ ل ر کف ور 
مجرد آخر ۽ واذا صادفنا في کل eA‏ ة الثوابت 
من الكواكب ما ليس للبشر حصرها فلا بد لهذه الأشياء من أعداد جهات 
لها لا بنحصر عندنا ۽ تعلم أن كرةالثوابتلا تحصل من النور الأقرب اذ لا تفي 
حهات الاقتضاء فه بالكواكب الثابتة » فهو إن كان من أحد العوالى فليس 
فيه جهات كثيرة سيما على رآي من جعل في كل عقل جهة وجوب وامکار 
لا غیر ؛ فان کان من السوافل فکیف بتصور آن کون آکبر من برازخ 
العوالى وكواكبه أكثر منكواكها » ودي الى محالات ولا يستمر على 
هذا الترتيب الذي ذكره المشاوون ؛ وکل کو کب فی كرة الثوابت له تخصص 
لا بد له م ن‌اقتضاء ء مقتض متخصص هه » فاذا الأنو ار القاهرةوهى المجردات 
عن البرازخ وعلاتقها أكثر من عشرة وعشرين ومأه ومائتين » (۱) ۰ شبن 
La O‏ 
العقول e‏ النظربة تمنح العقل الثامن والتاسع على حد 
رنه اکثر مما :5 نح المقول العليا از أن للسقل الان من الکواكب ما بفوق 
ما للعقول السابقة عليه ء فكيف بتصور اذن أن يخنص العقل کک 
أقل ف المرتبة من العقول السابقة عليه بكواكب وأفلاك أكثر منها ؟ ثم أنه 
يجب أن يكون البرزخ الصادر عن السافل صر من‌الصادر عن العالي وآقل 
كواكبا منه » وآكثر من هذا أن المشائين جعلوا العققول عشرة فقط مح 
اعترافهم بتعدد موجودات عالم البرازخ وعجائب ترتيبه ؛ بول (۲) ٠‏ 
« وأتباع المشائين اعترفوا بعجائب الترتيب في البرازخ فلحية كانت أو 


| - حكمة الاشراق ‏ المقالة الثانية - الفصل الشامن . 
 )‏ حكمة الاشراق » مقالة ثانية »> فصل ١١‏ . 


۱۹٩ 


عنصرية » وحصروا العقول في عشرة فعالم البرازح يجب أن يكون آعجب 
وأطرف وأجود ترتيبا » والحكمة فيه أكثر على قواعدهم » لأن الترتبب 
والنسبة التي بين العشرة أقل كثيرا من النسب التي بين ما لا بحصى كثرة ء 
وليس هذا بصحيح فان العقل الصريح وهو الذي لا يشوبه شيء من الأمور 
البدنية » بحكم بآن الحكمة في عالم النور ولطائف الترتيب وعجائب النسب 
واقعة أكثر مما هي في عالم الظلمات بل هذه ظل لها » » وهكذا نرى أنه 
بتابع نقد المشائين » وآن آهم نقد يوجهه اليهم خصوصا ثي النص السابق 
يتعلق بنظريتهم في الوجوب والامكان وتطبقها على الفيض »> وهذا على 
الرغم من آنه - آي السهروردي _ قد استعمل تفس هذء النظرية ف اقامه 
مذهبه » فالمشاؤون يذهبون الى آن كل عقليتضمن ثلاث‌جهات‌هي الوجوب 
والامكان وال ماهية )١(‏ وهي التي يسميها البهروردي جات الاقتضاء» 
فکیف بعقل ‏ على حد قوله _ أن تصدر عن هذا !لعقل آفلاك وکواکب لا 
حصر لها ؟ ومن المعلوم أن هذه الصدورات لا بد أن تكونلها جهات اقتضاء 
في العقول الصادرة عنها ء واذن لا بكفى أن نقرر أن العمقول عشرة » لأن 
الصدورات تستلزم أعدادا وفيرة أكثر من هذا العدد المحدود لكي تحتمل 
الكثرة المتزايدة في جهات الاقتضاء التي تعلق بها المجموعات المائلة من 
الأثيربات ء ولن يصح ذلك الا اذا سلمنا بأن ااعقول السافلة لها قدرة على 
احتواء جهات الاقتضاء لهذه البرازخ » وهي لا حصر لها وتكون بذلك قد 
اا هدا مهال : 


هذا هو النقد الأول لنظربة العقول العشرة المشائية » صاغه الشيسخ 
في صورة مصادرة على المطلوب ء فالمشاؤون بقررون آن لكل عقل ثلاث 


راحع ابن سینا نی الوحوب والامکان ص ۲۲۲ ص ۲۲١‏ النجاة _ هياكل 
النور ء الهيكل ألرابع الفصل الثالث ٠‏ التلوبحات ٠‏ الوجوب والامكان 
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جهات : وجوب وامكان وماهية - وهذه الفكرة افلوطينية ٠ )١(‏ 
والسهروردي بقرر آنه بسبب هذه الموقف قد استحال على العقول العالية 
أن يكون فيها جهات اقتضاء للكو اكب والأفلاك المتعددة » ومن ناحية آخرى 
نرى العقول السافلة ولها هذه الميزة » وعلى ذلك فستكون أشرف من 
العالبة » وهذا محال واذن فيجب نقض مطلوب المشائين الأولوهو أن لكل 
عقل ثلاث جهات فقط وهو المطلوب ء 


والحققة أن هذا النقد لا بنقض دعاوي المشائين بصورة جدية ذلك 
لأن هذه الجهات الثلاثة هي الأصول (۲) التي يمكن أن تتفرع عليها ثلاث 
صادرات : العقل » والنفس » والجرم الفلكي » آي عالم العقل » وعالسم 
النفس » وعالم الأجسام كما أشار الى ذلك في الهباكل (۳) وعن هذا تصدر 
كثرة لا متناهبة من الأفلاك والكواكب في ترتيب وتسلسل وتدرج ء وعلى 
ذلك فجهات الاقتضاء تتسلسل أيضا في تدرج تنازلي لا على خط مستقيم ٠‏ 
وكثرة جهات الاقتضاء في العقول السافلة لا ترفعها الى مرتبةالعقول العالية 
لأن ما دصدر عن هذه العقول ليس عقولا بل برازخ » وهي التي أدت السى 
هذا التكثر في جهات الاقتضاء » وكثرة البرازخ ليست مبررا لرفع مرتبة 
العقول التي تتعلق بها هذه البرازخ » وعلى حسب مذهب السهروردي 
البرازخ الظلمانية « لا وجود » بالنسبة لاعقول النورانية فكيف يمكن أن 
يرفع اللاوجود مرتبة سفلى على مرتبة عليا ؟ ومهما يكن من آمر نظرية 
العقول العشرة الا نها كانت الأساس الذي آقام عليه الاسلاميون تخطيطهم 
للوجود ؛ وقد تأثر بها جميع المشائين منهم كما تأثر بها غيرهم من الصوفية 
والعلماء » ويبدو تأثر السهروردي بالنظرية واضحا كل‌الوضوح على الرغم 


> التاسوعات « التاسوعة الرابعة » قي النفس ثم التاسوعة الخامسة‎ _ ١ 
. الرسالتين الاولى واثانية‎ 

۲ على مذهب اسهروردي ۰ 

۴ الهياكل « الهيكل الرابع » خاتمة الفصل الثالث ص ۲۷ . 


۹۸ 


٤‏ س ويخرج السهروردي من هذا النقد الهادم الى الناحبة الأيحاسة 
المشسيدة » فالعقول ليست عشرة فقط بل هى ذات كثرة فائقة لا يحصرها 
عد و حد ٠‏ وهو يعرضها حسب ما بقتضيه الواقع في عام الأنوار العقليةء 
وأدلته فى هذا المقال ليست برهانية بل وصفية اشراقية تستند في مجملها 
الى الحقبقة التى أشرنا البها في مستهل البحث وهو أن الاشراقية تستند 
الى حقائق كسبية ذوقية لا برهانية ونه لا يستطيع ادراكها الا آهل 
المشاهدة والذوق الصوفى ء 


۱۹۹ 


ألفصل الاس 
عا 1 لتت ر ا 
نظرية الأنوار العقليه 


| - ليس المذهب الاشراقي مستقلا عن مذاهب الفيض التي سبقته 
والتي يتاثر بها كل التأثر » لذلك يمكن أن بعد هذا المذهب وعلى الأخص 
البناء الوجودي فيه استمرا را بطربقة ما لنظرة العقول العشرة » أو كنتيجة 
لنقد نظربة العقول العشرة لا من حيث الكيف بل من حي الكم كما بينا 
ساقا ي لأن النقد الهام الذي ڍو جهه السهروردي الى النظرة المشاشة قا 
على تكشر العقول وتعددها ٠‏ أما الم ركز الميتافيزيقي والوظبفة الروحية التي 
تتمشل في اعتبار الوسائط سلما ترقاه النفس في تدرج حتى ( تصل ) فان 
الاشراقة تتفق في هذا مع المشائية الاسلامية التي تدين بمبدآ الفيض ء 


والاشراقية مذهب حركي ( دينامبكي ) عقلي تنتظلمه خطوط 
هندسية لا متناهية تنشابك في بناء محكم ء وهو يقترب الى حد كبر من 
المذاهب الحو ية التى تعتنق التطور الانداعى من حبث خصو دة الوحود 
الروحية وتدفق الحيوية العقلية + فالوحدات الوجودية متشابكة تنبادل 
مع بعضها اثارة روحية خصبة بحسب مراتبها ء وهذه الملات النورية 
الروحية هي التي تر دط الوحدات في نظام هندسي دقيق بحيا حياة روحية 
خصبة يما عتمل في داخله من حر کات الانارة العقلبة اللامتناهىة »> وهذا 
سنا يمهد لوحدةالوجود الا آن السهروردي برفضها بشدة(۱)ء 


المیکل الثاني ( هياكل النور ) قول : « وحماعة توهموا أن النفس جزء 
منه أي من الله » ورهن على فساد معتقدهم بقوله : « الله لا يقبل 
9 تجزۇ لانھ یں بحسم فكيف تشبه النفس الناطقة جزءا منه » 


fee 


وتشبيه الفيض بالاشراق النوراني بقترب ليرا من الشعور الحقيقي 
به » فالمذهب في حقيقته شعوري > اذ الروحبة غي على مراتبها شعورية 


حركية قبل أن تكون عقلية منطقية والانارة في هذا المذهب تتسم الطاب 
الشعوري ە العقلي البحت الذي يستند الى دواعي المنطق ومبادیءالعقل ۰ 


به والحياة معه : فالحقيقة النورية بحس بها الواصل المنسلخ عن البدن »> 
وهو شعر باندماجها في الكل اورا ىوان اصالها شور الأنوار عن 
كث » وبدرك الحيوبة الدافقة في الوجود الحقيقي ادراكا شعوريا لأانه 
تاا ونه وار ال2 و نمتزج لديه(المعرفة 'بالو جوم فلا بحتاج 
الى الفصل العقلي بين دواعي المعرفة ودواعي الوجود » وهو ری الوجود 
في وحدة شاملة ليس في حاجة معها الى تخطيط هندسي بتيم وحدات 
منفصلة البناء ولو آنها متصلة الأسباب ء 


وعلى الرغم من آن السهروردي قد رفض وحدة الوجود الا آنه 
مساق اليها من حبث آنها وحدة شهود > والرآي آنه افا ا 
الاعتقاد بها خبفة أن بطش هه الفقهاء وينكلوا به > الأمر الذي حدث رغما 
عن هذا الحرص والحذر الشديدين ٭ وقد وضح الولف ف حكمة الاشراق ٤‏ 
آنه انما فصل للتدلیل على ما عاینه بنفسه عندماً فارق جسده واتصل 
بالملكوت الأعلى » ونه انما بعرض خطوطا آولية لحقائشق تستعصى على 
العرض وهو على هذا مضطر الى أن يقسم مورا لا تقبل القسمة من الناحية 
الواقعية الروحية ويقيم خطوطا ورسوما قد تنير الطربق للباحث العقلي » 
فهي صيغ مفرغة لا تعبر تعبيرا صادقا عن الحيوبة الروحية النورية ء 


۴ _ والوحدات النوربة وهي الأنوار المجردة DU‏ تنقسم الى قسمين : 
١‏ آنوار مجردة لا علاقة لها مع الأجسام لا بالانطباع ولا بالتصرفء 


۲۰١ 


۲ آنوار مدبرة للأجسام وان لم تكن منطبعة فيها وذلك مثل 


از ال٠‏ 
والأولى تنقسم الى قسمين : 


() آنوار قاهرة عالية تسمى الطبقة الطويلة (۴) المترقبة في النزول 
وهي لا تؤثر في الأجسام لشدة نوريتها وقلة الجهة الظلمانية فيها ٠‏ 


- يذكر في المطارحات المشرع السادس » الفصل الثامن . 
« ... العقول بحصل منها مبلغ على الترتيب الطولي > ويحصل من تلك 
الطبقة على نسب بينها طبقة اخرى من العقول تجري الطوليات منها 
مجری الامهات » والحاصلات منها على نسبها مجرى الفروع »> ويجوز ان 
يخصل من مجموع أشياء ما لا يبحصل من الافراد » ثم يحصل من الفروع 
الاجسام : من الاشرف الاشرف ومن النازل النازل ومن المتوسط المتوسط > 
فمنها متكافة ومنها غير متكافشة : فالفر التكافثات من 
الشرف الطولي العادي الى المراتب الفرعية » والمتكافئات من النسب بيسن 
الطوليات الموحبة تكافؤ الحاصلات منها من الثواني “وعدد الفربقين كشيرا كما 
قیل ( وما بعلم جنود ريك الا هو ) آبة ١٣سورة‏ المدثر وبين العقولوهيماتها 
النوربة اللاهوتية نسب عددية كما قال الحكيم الفاضل فيشاغورس التأله : ان 
مبادىء الوجود العدد » ولا نعني به أن العدد أمر قائم بذآته فعال » بل يعني 
أن في اللكوت ذوات نورانية قابمة لا في جهات هي انيات قدسية فعالة » لا 
تزند وحداتها على ذواتها »> وهي أبسط ما في الموجودات وأشرفها > وبينها 
من الد سب العددية عجانب » بحصل منها في الاجسام عجابب » هكذا يجب 
أن بعتقد من ليس له قوة الارتقاء الى ما ظهر لنا بتأبيد الله في حكمة 
الاشراق .. » واشارته هنا الى النسب العددية اشارة عابرة لم ترد في ملف 
آخر من مؤلفاته > وواضح فيها التأثر بفيشاغورس وبأفلاطون من حيث 
مطابقة النسب الرياضية للنسب الوجودية حتى أن افلاطون يذكر أن المثل 
آعداد . 
؟ ‏ سمى السهروردي النور المهيمن على الانسان « اسفهبد » . وهذه 
التسمية كان بحملها دهاقين طبرستان ( جنوب بحر الخزر ) وقد ظلوا 
في مكانتهم بعد الفتح الاسلامي ( راجع موجز الفيلو لوجيا الايرانية < ۲ ٠‏ 
ص۲۷٥‏ ) ۰ 


°۲ 


) ب ) آنوار قاهرة سفلى ( صورة ) وتسمى الطبقة انعرضية المتكافلة 
العير مترتبة في النزول وهي رباب ا النوعسة الحسمانية وهي 
قسمان : 


۱ آحدھما بحصل من هة المشاهدات الحاصلة من الطقة الطوبلةء 


ولا كانت الأنوار المشاهدية أشرف من الاشراقية والعالم المثالي آشرف 
من العالم الحسي وجب صدور ا لمثالي عن ٠‏ المشاهدة والحسي عن الاشراق ء 
ولكل عالم من هذين نور مجرد هو علة فلكه الأعلى ٠‏ 


وبتضح من هذا الرسم TT‏ اتحاهین 
آحدھهما رسي والآخر افق" 0 و شحدد هڏان الاتحاهان عن طرق المشاهدة 


٠ والاشراق‎ 


ففي الاتجاه الأول شرق العالي على السافل وتتم الفيو ضات عن طريق 
الاشراق والمشاهدة وفي الاتجاه الثاني يتم الفيض وتكوين أرباب الأصنام 
النوعبة أبضا عن طرق المشاهدة e‏ ولكن الأشعة النورانة ف هذه 
الحالة تكون ضعيفة لأنها من بواقي الأشعة وليست في قوة الأولى » ومعنى 
ذلك آنها قل في درجة النورية وشدتها من الأشعة في حالة الاتجاه الأول ۰ 


تاوا العرضبة تشتمل على رباب الأصنام النوعية الفلكية 
وطلسمات البسائط 0 والمركىات العنصردة وکل ما تحت كرة الثوابت ¢ 
اذ آن مبدا كل من هذه الطلسمات ور قاهر هو صاحب الطلسم والنوع 


۱ آي اجسام المناصر ۰ 


القائم النوري »> وهو مثال آفلاطون ۰ ویمکن !لاستدلال على وجود هذه 
الأنواع النورية أو المخل الأفلاطو نية بقاعدة الامكان الأشرف ومدلولها أن 
وجود المعلول يقتضي سبق العلة في الوجود علبهء فاذا رآذا الأجسام وجب 
التسليم بوجود علل لها وهي مثلها النورية »> وهذ» المثلالنورية ليست اتفاقية 
لأن الأمور الداثمة الثابتة على نهج واحد لا يمكن آن تنتهي الى الصدفة 
والاتفاق ٠‏ 
وهذه الأنواع النورية التي تولف الطبقة العرضية ليست عللا لبعضها 
لأنها في مرتبة واحدة فهى متكافئة وهی معلومات في درجة واحدة لا فوقها 
من القواهر الطولىة » ااذ علاقة ا الطولىة بالقواهر العرضة علاقة 
العلل بمعلولاتها » « ان تكافوٌ المعلولات الجسمانبة بدل على تكافو عللها 
النورية أرباب الأصنام النوعية فان كل ما في العالم الجسمأبي من الجواهر 
والأعراض فهي آثار وظلال لأنواع وهيئات نورية عقلية : فاذا عدت 
الحركات الفلكية والأوضاع الك وكبية الأنواع الحنصرية لأمر من الأمور 
اة او الو افاي القن الارن الهو رب لكت لوغ 
المستعد هيئاته العقلية المناسبة للاعداد الجرمي الشءاعي المناسب أيضا له . 
وعلى الجملة فكل ما في عالم الأجرام من العجائب والعرائب » فهو من العالم 
النوري ا لمثالي ( ۱( 


ولا أن للحركات الفلكية تأثيرا على العنصربا ٠‏ وآنها هي التي 
الأخص ابن سينا ء 


١‏ - حكمة الاشراق ‏ الفصل الثالث ٠‏ المقال الشثالث 
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IŞITETE 


ثانيا - أن موجودات العالم الانسانيظلال لموجوداتعالم المثل وهذه 
نظرية ا ممل الأفلاطو نية ء 

ثالٹا ‏ آن لعالم النور وهو عالم الأنوار العرضيةة المتأثر بالأنوار 
الطويلة تاثيرا على عالم الأجرام ء 

ه _ والنور الأعظم هو مصدر الحياة والحركة في عالم النور» ولكن 
هذه الحركة ليست نقلة » اذ أن ماهية النور تتضمن حبا فائقا واشراقا 
وافاضة للأشعة اللامتناهية على الأنوار التي تصبح بذاتها مصدرا للاشراق 
على ما تحتها » وتتدرج هذه الوسائط النورية في النزول الى درجة لا 
متناهىة > وتتدرج معها النورية في الضعف والذبول حتى لا تتمكن من 
مداومة الأشراق » فلا تتولد عنها آنوار آخرى ء وهذه الأشعة الأخيرة هى 
الأشعة العرضية التي تنير الصور الح اا م تاه ها وة 
الوسائط هي الكلمات الصادرة عن الله أو هي اللالكة التي تحمل توره الى 
العا مين » وعددها لا متناه وقد بينا حين الكلام على نظرية العقول العشرة 
كيف آن الاسلاميين آخطآوا حينما جعلوا الو ساط بهذا اعدد » اذ أن 
وسائط وجود الواحد لا متناهية » والوجود بما يتضمن من جملة عديدة 

من الأنواع لا يمثل الا ناحية جزئية من عوالم لا متناهيه قد لا بحيط بها 
ادراکتا الانساني المحدود » فالعقل الانساني قاصر عن ادراك جمیع تواحي 
الوجود اللامتناهية » ويمكن على هذا الرآي_اعتبار الأرسطيين محقين نسبيا 
فیما آوردوه عن العقول العشرة » فهذا العدد من العقولهو الذي استطاعوا 
تقريره لعدم استطاعتهم الاحاطة بالأنوار والعقول اللامتناهبة ء 

وعلى ذلك فالسهروردي بعتبر من آتباع المذهب الانساني الذي بقرر 
أن الوجود آوسع نطاقا ون قدرتنا البشربة على الادراك محدودة » ولذلك 
فنحن لا ندرك الا جانبا ضئيلا من الجوانب الخصبة الغنية من الوجود 
اللامتناهى ٠‏ 


۰ 


لت حركة البناء الوجودي ; Dynamism of structure‏ 


وفي هذا العالم اللامتناهي تقوم روابط الحب اا يدور i‏ 
في الربط بين الوحدات النورانية » فنور الأنوار O OS‏ 
الأقرب عاشق قى للواحد ومعشوق لا يليه » وينتظمهد' الرباط. الثنائي الوجود 
بأسره ٠‏ والعشق الميتافيزيقي هو الحركة الداء ئمة في عالم اثنور وهو حياتها 
ومصدر غناها المطلق « وللعشق صورتان آخربان هما المحبة والقهر وهماأ 
عاملان مهمان في الربط والتشييد ٠‏ 


ويتم تشييد البناء الرنیو دق ا شن رق الفيض المباشر وحده آي 
صدور النور الأقرب عن نور الأنوار والنور الثاني عن الأقرب والثافي عن 
الثالث وهكذا » بل انه بالاضافة ا تتكون وحدادن نورية عن طرق 
آخرى كثيرة : 


أولا - فالى جانب الاشراق توجد المشاهدة آي مشاهدة النور الأقل 
للنور الأعلى » فيستمد منه فيضا قوبا وينتج عن هذا الفيض وجود نور 
آخر « لان الاشراقات العقلية الواقعة على الأنوار المحردة الحبة بقتضي 
حصول مثلها » » واذا أدركنا مبلغ الأشعة الفائضة من الأنوار ر العليا على 
السفلى لسبب المشاهدة ثم لسبب الاشراق لتصورنا مقدار ما يصل اليه 
عدد الوحدات النورية ويذكر السهروردي في حكمةالاشراق : « آنه تحصل_ 
من النور الأقرب ثان ومن الثاني ثالث وهكذ! رابع وخامس الى مبلغ کثیر » 
وكل واحد منها بشاهد نور الأنوار ويقع عليه شعاعه ٠‏ والأنوار القاهرة 
ينعكس النور من بعضها الى بعض » فكل عال يشرق على ما تحته بالرتبة 
وكل سافل بقبل الشعاع من نور الأنوار بتوسط ما ما فوقه رتبة ؛ حتى أن 
القاهر الثانى بقبل من النور السانح وهو الشعاع الفائض من نور الأنوار 
مر تین : مرة منه بغير واسطة » ومرة أخرى عن طريق النور الأقرب ٠‏ 


۷ 


e 
آولا تنعكس عليه مرتاصاحبه آي القاهر الثاني » وقد ذكرناهما ء‎ 
٠ ما يقبله من نور الأنوار عير واسطة‎ ۲ 
: وانعكاسات الرابع ثماني مرات كالآتي‎ 
آربع مرات تنعكس عليه من صاحبه السابق عليه ء‎ ١ 
٠ ومرة من نور الأنوار بغير واسطة‎ ۳ 
)١( ) ومرة من النور الأقرب ( العقل الأول‎ _ > 
وهكذا نرى أن الأنوار السانحة تتضاعف في النزول الى مبلغ عظيم‎ 
لا یمکن احصاؤه ذلك لأنه ليس هناك حجاب لین الأنوار العالىة والأنوار‎ 
۰ السافلة ».اذ الحجاب من خصائص البرازخ الغاسقة آي الأجسام‎ 
واذا أدخلنا في حسابنا فوق ذلك عملية المشاهدة ( كما ذكرنا ) فان‎ 
الانعكاسات ستتضاعف > « فكل نور قاهر يشاهد نور الأنوار والمشاهدة‎ 
غير الشروق وفيض الشعاع » فاذا تضاعفت الأنوار السانحة على ما‎ 
ینا ا‎ 
وبواسطة » (۲) ء‎ 


. حكمة الاشراق  مقالة ثانية _ الفصل الثامن‎ ١ 
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ومعنی هذا آن حركتى الاشراق والمشاهدة بتحقق كل منهما للأنوار 
كلها بطریقتین : 

٠ بغير واسطة آي مباشرة من نور الأنوار‎ ١ 

٣‏ _ بواسطة النور الأعلى آي الذي بعلو وق كل نور في المرتبة 
مباشرة » 
الأنوار مباشرة ويشرق عليه مفيضا عليه الشعاع »> وأما الدي يقع بواسطة 
فتفسیره آن کل قاهر شرق عليه ما فوق مرتبته وکذلك الذي فوقه ء وکما 
تتم حر کة الاشراق دون اتحاه من النور الأقل وذلك کتففذسل من الآنوأ. 
العلا 6 تتم ح رکه المشاهدة با تاه النور الأقل ف أمر تة ی ا فوقسه 5 
وتفيض الأنوار العليا على النور الأقل أشعة نورانيةمماثلة للأشعة الاشراقية 
بل هى أسمى منها لأن المشاهدة شرف من الاشراق » فالقاهر الثالث مشلا 
بتلقی اشعته عن طریقین : 

| عن طرق الاشران ٠‏ ۲ عن طرق المشاهدة ء 

وعن طریق الاشراق بتاقی أشعة على نوعین ۰ 

( ) بواسطة ٠‏ ( ب ) غير واسطة ء 

وكذلك عن طرق المشاهدة e‏ 

وف حالة الاشراق بتلقى الأشعة التالة : 


س لو اسطة : تنعسکس عله مرات صاحه !لا ف الار ده ۰ 


۲۹ 


ومرة من نور الأنوار ومرة من النور الأقرب ٠‏ 

ويضاف اليه ما بتلقاه ف حالة المشاهدة وعى ثمانى مرات مثل الحالة 
الأول : 

« ويحصل من المشىاهدة والاشراق جملة عظبمة » فتتضاعف الأنوار 
بالنزول وتحصل من جمیع هذه الأنوار آنوار محردة قاکمه ذاتها 6 لڈں 
الاشراقات العقلة الواقعه على الأنوار المحردة الحبة يقتضى حصو لھا 
لها »  )۱(‏ 


ونستطیع آن ا ا تنشدان 
الوجود» وأنهما ای کک ا ر ا المحردةء 
ولا دقف هذا الابجاد المستمر عند حد ما دامت الاشراقات والمشاههدات 
e‏ 

لغني » الدائم المشق للانوار الصادرة عنه ؛ فااوجود في حركة اباد 
تمر هند زمان لا متناهي في القدم الى ما لا يتناهى ف الأبد » ولهذا فانه 
لا يتفق مع هذا آن بقرر الولف أن الوسائط تضعف وتذبل كلما يعدت عن 
الواحد حتى تكاد تظلم اذ أن هناك اتصالا مباشرا دون واسطة بين نور 
الأنوار وكل نور صادر عنه » والاتصال مستمر في كل لحظة وسوف لاينقطع 
و رضعف » فکیف تتلاشی الوحدات النورية والنور سرمدي لا يخضع 
لقو اذ نين الزمان أو المكان اذ هو عقلي لا حسي ؟ هذه هي مشكلة المذهب 
الاشراقي ومذاهب الفيض على وجه العموم ٠‏ 


ثانیا : والى جانب المشاهدة والاشراق هناك الحهات العقلية »> وهى 
من آدوات تشیید الوجود ضا ٭ وهی القهر والمحة والفقر والاستعناء 


1۰ 


وتتضاعف مها الأشعة العقلىة ء بقول السهروردي : « فيحصل عدد من 
القواهر المترتبة كثير » بعضها من بعض باعتبار آحاد المشاهدات وعم 
الأشعة التامة التى هى آحاد الاشراقات الكاملة وهى القواهر الأصول 
الأعلون û‏ ا م هذه بس تراکب الات الى هي الفقر 
والاستغناء والقهر والمحبة ومشاركاتها -.لافتقار حصول الأنوأر العقلية 
الى جهات عقلية ومشا ر كات ومناسبات بينها » كما بمشا ر كة جهة الفقر مع 
الشعاعات » وكذلك بمشاركة جهة الاستغناء معها > وكذا بمشاركة جهة 
القهر معها > وكذا بمشاركة جهة المحبة معها » وبمشاركات آشعة قار 
واحد يعضها مع بعض وس ارکات أشعة آنوار قاهرة ومشاهداتها » 
ويمشاركات ذواتها الجوهرية » وبمشاركات بعض آشعه بعض مع بعض 
أشعة غبره » أعداد كثيرة لأ تنحصر» 0 

من هذا النص يتضح أثر الجهات العقلية في عملية بناء الوجود » فهناك 
حملة انعكاسات نورية متضاعفة تحصل يسبب هذه الجهات العقلية بالاضافة 
الى ح رکتی المشىاهدة والاشراق » وما دصدر عنمما من أشعة انعكاسية 
متضاعفة » فباعتبار فقر النور المجرد بالنسبة الى ما فوقه بقع عليه شعاع 
مما فوقه لأن هذا الذي فوقه ف درجة الغني بالنسبة البه » فيفيض علببه 
شعاع منه » وأما هذا الأخبر اَی الفقير فباعتبار غناه بالنسة الى ما تحته 
فيض على ما تحته شعاعا » آي أن النور المحرد أو النعقل المحرد له اعتباران: 
اعتبار بالنسبة الى المجرد الأعلى منه درجة » واعتبار آخر بالنسبة الى النور 
المحرد الأقل منه في المرتبة > وما كانت المرتبة في عالم المجردات النورانية 
تتعين شدة النورية أونقصها » أو بمعنى آخر هذه الشدة تحدد مراتب 
الكمالوالنقص فى مراتب الوجود كان‌النور الأوسط أقل كمالا مماهو على 
منه مىاشرة » وأکثر کمالا مما هو آقل منه مباشرة » فهو اذن غني وفقير 


١‏ حكمة الاشراق ‏ مقالة ۲ _ الفصل الأول (اختلاف الجهات » راجع الى 
اختلاف القواهر الصادر عنها في درجة الذورية) . 


۱1١ 


على اعتبارين » وكذلك کل نور مجرد له محبة الى ما فوقه على اعتبار آن 
الكامل معشوق وآن الناقص في درجة الكمال متجه الى حب الكامل ثم 
آن له قهرا على ما دونه في مرتبة الكمال » فباعتبار محبته لما فوقه يبصدر 
مما فوقه شعاع اله » وباعتبار هره ll‏ تحته دصدر منه شعاع الى ہا 
تحته » وباعتبار محبة ما تحته له يصدر منه شعاع على ما تحته » ویمکن 
تطسسق هذه الحهات على الأشعة المتعددة الفائضة على النور الواحد ء 


ل أعداد لا حصر لها من الأنوار الفائضة والانعكاسات 


أ1 شل ألنو ر ده ةي ما۔ھب السېروردي 


ا LL‏ الوحود a 4 ٤‏ الأشراق o.‏ 
بناء الوجود » وسنرى حين الكلام ع ن البرازخ الظلمانية | و اللأجسام »كيف 
تصدر عن ال موحودات النوردة هتات وأنوار لا حصر لها تتناقضش شد نها 
النوردة شیا فشستا الى اَن تصل الق مرحله تنعدم فها ألصفة النورسهة 
الى تمىزها ¢ هذه الوحدأت الأخيرة ا ٤‏ 4 ولیس 
معقول لتضاة وَل الفدة : فى التورة ال درحه ادي في ا الأخبرة 
مأ دامت هذه الانمكاسات ال تی لا حصر لها : سر عن ع الأنوار ألفاتضة' 


فتقوها » وستعرض لهذا فی موضع آخر . 


٣‏ اما هنا فتعین علا آ ن فسعت عن الاه ن الأدوار التى قول 
ا شي لمران ون ل انون ترف ان الال لاقوي هو 
الحققة الكاملة المحردة وان لھا آفرادا ن عا اجس هم آشباح 9 دمشلون 
الحقيقة بتمامها » فهناك اذا عالمان + ءال الرورة وهو عالم عقلي مثالي 
وهو الموجود ا 6 وعالم الم غ وو عام ااحس والاشباح و وحوده 
وهمی ۰ فالی آي حصا اثر الم الاقراتي اليك ديا التسار الروحى 
ف الفلسفة از نا ىة ؟ ٭ ولستا د ا أن زی عند فلو من وحده حسث 

ك و ر لو د 2 


بقف معفلم مژرخي الولسفة السلا تمدن .¢ ا اذهب الأفلاطو ني 


الحد ت تلفیقی جع دان مضتلف E‏ ي u‏ ألو انه عد 


1۳ 


أزدهارها الأول » وقد اتضح مؤخر! ما لأفلاطون من تاثير مباشر على الفكر 
الاسلامی ء 


ونجد أن السهروردي يشير الى آفلاطون في جميع كتبه تقريبا على 
أنه صاحب الحكمة الذوقية في مقابل الحكمة البحشة الأرسطبة » لم نراه 
يتعرض للمشائين في ابطالهم للمثل الأفلاطو نية ؛ ففي المطارحات وكذلك 
في التلويحات وأبضا في حكمة الاشراق وي المياكل يشايع أصحاب المثل 
ويسميها المثل النورية ٠ء‏ ويصرح علائية بآنه يعتنق مذحب آفلاطون 
في المئل ۰ 


۳ وهو باجم المشائين لأنهم وعلى رأسهم آرسطو لم بتعمقوا 
المذهب وتعلقوا بظاهره فشنوا عليه حملة شعواء » آما هو آي السهروردي 
فقد أجاد فهم المذهب ورتب الأدلة والحجج والبراهين للدفاع عنه « ودفاعه 
رع ای :ت 
() الشق الأول اقناعي ٠‏ (ب) الشق الثاني کشفي ٠‏ 


(آ) أما عن الناحية الأولى فهو يورد ثلاثة وجه : 


١‏ فيذكر في المطارحات أن القوى النباتية من الغاذية الى النامية 
الى المولدة لا يكن أن تكون هي التي آوجدت النبات » وليس للنبات 
تفس مجردة وكذلك القوى الحبوانية لا يمكن أن تنصر ف بذاتها في 
الحيوان » وليس فيه ذات محردة » فاذن لا بد وآن تكون هناك نفس مجردة 
تنصرف فى النبات والحيوان وتصدر عنها هذه النظم والح ر كات العحببة 
التى تحفظ فى مجموعها حاة الكائن الحی » بل لا بد آز تکون صادرة 
عن قوة محردة عن المادة مدركة لذاتها ولغيرها ويسمى تلك القوة المدبرة 
للأجسام النباتية « عقلا » وهو من « الطبقة العرضية » التي هي اراب 


8F 


الأصنام والطلسمات )١(‏ » « فان قلت يجوز أن تكون تلك القوة الفاعلة 
لأیداننا والمديرة لھا هي نفو سنا النانلقة » قلا نحن نعلم بالضرورة غفلتن' 
عن هذه التدابر العحيبة من تحول الأغذ دة الى أعضاء تتشکل على حسب 
الجسم وليست تفوسنا مركبة لتفعل بجزء وتدرك بجزه آخر » 


٣‏ وعن الوجه الثانى : «أنك اذا تأملت الأنواع الواقعة في عالمناً 


هذا وجدتها غير واقعة بمحرد الاتفاقات > والا لا كانت آنواعها محفوظة 
عندنا » وأمكن أن يحصل من الانسان غير الانسان والغرس غير العرس 
والأمر ليس كذلك » بل كل نوع مستمر الثبات على دمط واحدك ۰۰ء 
فالأمور الثابتة على نهج واحد لا تبتني على الاتفاقات الصرفة فيحب أن 
يكون لكل نوع من الأنواع الجسمية جوهر مجرد نوري قائم بنفسه هو 
مدير له ومعتن به وحافظ له وهو كلي ذلك النوع » ولا يعنون بالكلي 
ما نفس تصور معناه لا بمنع وقوع الشركة فيه › اذ کیف یمکن آن کون 
هذا معناه مع اعتراف أصحاب المثل يانه قائم بذاته » (۲) » فالمشاركة 
على رآي آفلاطون هي امکان تشبه جزء من المادة المثال » ورب النوع 
وهو ا مال يعتني بجميع أشخاص ذلك النوع وهو الحافظ لهم والمغيض 
عليهم فهو الكل والأصل والأشخاص هم الفروع ٠‏ 


۳ ے الوجه الثالك ‏ يقوم هذا إلرد على آساس قاعدة الاشكان 
الأشرف التى أشرنا اليما في الفصل الأول ؛ ومقتضاها أن الناقص بفتقر 
في وجوده الى الكامل » وآننا اذا آئبتنا وجود الناقص ممن السهل اثبات 


ا رباب الأهسنام وااطللسمات آي مشثل الو حودات أو العناصر ¢ فالرب هنا 
بمعنى مثال » والاصنام اي الأجسام الموجودة في عا منا > والطلسمات 
روح القدس او العقل آلفعال . 

اعفان الار عة ت اليرازي > ن 1۴ 


¥10 


وجود الكامل » وقياسا على ذلك تنا اذا قررنا وجود عام البرازخ وهو 
الأخس فيحب علينا أن نقرر وجود الأشرف وهو عالم النور » وقد آثبتنا 
أن النسب النورية أشرف من النسب الظلمانية على هذ! الأساس وأن 
النظام بين عالم النور اکل النظام الذي بين عالم الظلام ء ومن القةواعد 
الاشراقية قاعدة الامكان الأشرف « وهى أن الممكن الاخس اذا وجد 
فيلزم أن يكون الممكن الأشرف قد وجد » فان نور الأنوار اذا اقتضى 
الأخس الظلماني بجهته الوحدانية لم بق جهة اقتضاء الأشرف > فان فرض 
موجودا يستدعي جهة تقتضيه أشرف مما عليه نور الأنوار » وهو محال ٠‏ 
والأنوار المجردة المدبرة في الانسان برهنا على وجودها » والنور القاهر - 
أعني المجرد بالكلية _ أشرف من المدبر وأبعد عن علاثق الظلمات » فهو 
آر ف ا کون و ار کے ان د ل اور قوي 
والقواهر ما هو آشرف وأکرم بعد امکانه وهي خأرجة عن عالم الاتفاقات 
فلا مانع لها عما هو أكمل لها > ثم عجائب الترتيب واقعة في عالم الظلمات 
والبرازخ » والنسب بين الأنوار الشريفة - شرف من النسب الظلمانية 
El OT‏ « وکان عند کثیرین من 
المنقدمين لكل نوع من الأنواع الحرمىة مثال وصورة قأيمة لا في 
مادة هي جوهر عقلي بطا: ق المعنى المعقول من الحقيقة ورما احتجوا 
بالامكان الأشرف وقالوا هذه الأنواع أصنامها »> وهى رسم منها ونللالها , 
والحقائق الأصلية هي » وحذه مثل أفلاطون وباتفاقهم للمقول كثشرة 
وافرة » )%( ۰ 

ويلقى الدواني (۳) شارح المياكل ضوءا ساطعا على هذا الاتجاه عند 
e‏ ْ عن العقل الفعال حين الكلام عنه + أنه رب طلسم 


۱ حكمة الاشر اق الس الثاني القالة الثانية الفصل الحادي عثر. 
۲ شت امور د الثاني التلو بح الثالتث 
٣‏ شارح هیاکل النور ( مخطوط ) 


۲۹ 


النوع الانساني _ وآن هذا هو رآي المصنف ت كتبه الأخرى _ فان 
الخكاء القدماء كافلاطون و فشاغورش ورهن ذهبو ا ت على ما تقد ت 
الى أن لكل من الأفلاك والعناصر والبسائط ربا في عالم النور وهو عقل 
مدر لذلك النوع يفيض عليه م ن نورتته وما هذه الأشباء التي نراها 
ونحسها الا ظلالا لهيثات نورىة ونسب معنوية في تلمك الأرباب النورية » 
« والظاهر أن عالم النور هنا ما هو الا عالم المثل الأفلاطوني وآن الأرباب 
ما هي الا المثل » وكلهم - آي العقول آنوار مجرد الهية آي هي لمع من 
آنوار ذاته تعالی » (۱) ۰ 


ب س الناحة الكشفة 0 : وعلى الرغم من شده الأدلهة التي سقناها 


والتي E‏ ف ا الاشراق وف غاره من الكتب الاشراقة فا نه 
وا آتياعه من معتنقی المثالة الأفلاطو نة ۹ دعتمدون على الحجج المنطقه 
ف اثات المثل 8 ھم دعتقدون أن المشاهدة وحدها تكفي ٠‏ 

« ولیس اعتقاد «افلاطن « وآصحاب المشاهداٿ . e‏ 
وآذباذ وقلبس وهرس ے ناء على هده الاقناعبات ل على ر آخر 6 
وقال «افلاطن» : « اني رآبت عند التحرد آفلاك نورائة» » وهذه الشى 
دکرها وجنا السموات العلي التي شاهدها تعضص الناس ء ي قيامتهم 4 ايوم 
تدل الأرض غر الأرض والسموات »و رزوا لله الواحد القهار )(« ۰ 
صرح به « آفلاطن » وآصحابه (۳) أن النور المحض هو عالم العقل ٬وحكى‏ 
عن نفسه آنه بصیر قي بعض آحواله بحبث بخلع بدنه وبصیر مجردا عن 
يولي فیری في ذاته النور والبهاء » ثم برتقي الى العلة الالهية المحيطة 


| الدوانى ف شر حه 1 الهياكل . 


ا وة راع آ2 ر 
٣‏ س لروی فور فور دو س عن أفلوطین ا ی ا 


1۷ 


بالكل » فيصير كآنه موضوع فيها معلق بها » ويرى النور العظيم في الموضع 
الشاهق الالهي » )١(‏ ء 


ويذكر في نص آخر (۲) « وذوات الأصنام من الأسوار القاهرة 
شاهدها المحردون با نسلاخهم عن هیاکلهم مرارا كثيرة م طلبوا الححة 
علبها لغیرهم ممن لا بشاهدها من أشياعهم » ولم يکن ذا مشاهدة وتحرد 
الا اعترف بهذا الأمر » وأكثر اشارات الأنبياء وأساطين انحكمة الى هذاء 
و«آفلاطن» ومن قبله سقراط ومن سبقه مثل هرمس وآغاثاذىموت رآناد 
وقلیس کلهم رون هذا الرأي وأكثرهم صرح انه شاهدها ف عالم 
النور» وحکی «أفلاطن» عن نفسه آنه خلم الظلمات وشاهدها » وحكماء 
الهند والفر س قاطبة على هذا » واذا اعتبر رصد شخص أو شخصين ت 
أمور فلكية فكيف لا بعتبر قول أساطين الحكمة والنبوة على شيء شاهدوه 
ف أرصادهم الروحاثىة »> وصاحب هذه الأسطر كان شددد الدب عسن 
طريقة المشائين في انكار هذه الأشياء عظيم الميل اليما ( الى طريقة المشائين ) 
وکان مصرا على ذلك لولا أن رآي برهان ربه » ومن لم بصدق بهذا وتقنعه 
الححة فعلية بالرباضبات وخدمة أصحاب المشاهدة فعسى تقع له خطفة 
درى النور الساطع على عالم الحبروت ويرى الذوات الملكوتبة والأنوار 
التي شاهدها هرمس «وآفلاطن» والأضواء الميناويةيناييع الخرة (۳)والرآي 


۽ حكمة الاشراق فصل ١١‏ مقالة ثانية فقرة ۱۷١‏ . 

2 e ١١ فصل‎ > e E ٥ 
ونعبر عن ا امذهب الاشراقي ا المشاهدة التي تو لف‎ 
الحكمة الذوقية ف مقابل الحكمة البحثية المشائية ۰ وھۇلاء ا‎ 


بذكرهم السهروردي بلقون ضوءا کبیرا على مصادر مذهبه ۰ وعبارة 
» الاضواء الميناودة بنابيع الخرة € تش الى تشم الکن فن 
الاستاق Avesta‏ الكتاب امقدس علك الزرادشتيين ¢ وهو بق سم 
الكون الى طائفتين كبيرتين مينيلوا وحائيثيا (ني الفهلو بةمنوك وجنيك) 


1A 


التي أخبر عنها زرادشت وقع خلسة الماك الصديق کش ك البها 
فتأهدها على ما قال ٠‏ وحكماء الفرس كلهم متفقون على هذا » حتى أن 
لاء ء کان عندهم له صاحب صنم من الملكوت وسموه «خرداد» وما للأشجار 
سموه « مرداد » وما للنار سموه « أرديبهشت » وهو العقل ءوهي الأنوار 


التي أشار اليما آنباذوقلیس وعیره ) ۰ 


أولا : أن اثبات وجود الأنوار المجردة أو المثل النورية لأ يستند 
الى الناحية البحشة وحدها » بل الى عنصر آخر وهو المشاهدة الشخصية 
التي تتاح للواصلين الذين بحاولون أن يقصوا أخبارها على من لم 
شاهدوها _ وان عز على اللفظ أن يعبر عما هو فوق اللفظ والوصف ء 
ويد هولاء ني الرمز متسعا لما يذيعون » وقد اتبع هذا الطريق الرمزي 
آفلاطون وفلون السكندري وأفاو ماين وكشرون غیرهم )0( * 


ا فا : والدلىل الثانى على صحة نسبة الأنوار واثیات وجودها هو 
مشاهدة الحكماء لها اذ آنه ل١‏ يعقل أن بکذب هژ لاء الحكماء وهم 
TR‏ 
ا اا ا ق ومد ارو و و 
فلماذا لا تقبل أقوال أساطين الحكمة ؟ ويرد على هذا بآن الأمور الفلكية 
ي السماودات والأضيات وهذا الأاشعاع هو المنو بت وهو الذي دو لد 
الخرة ( النار المعقولة ) التي بهافتن بها زرادشتولفظ خراهو الصورة 
الفارسية فمل «خفرته) ظهور ماهية النار التي تمثل اشعاع الملوك 
والكهنة في الديانة الزدكية . «راجع نيبرج ‏ المجلة لأسيوبة > ابريل 


وبونيو سنة ۱۹۲۹ 
١‏ زاجع دائرة معار ف الدين والأخلاق _ ماد ٠ Siba bol‏ الرمزبة 


Î 


م المغل والکلیات : 


ولقد تعرض القائلون با مئل لمبحث الكلي وهل هو معنى قائم في 
الذهن على ما يذهب التصو ريون » أو آنه قائم في الأعيان على ما يقول به 
الواقعيون ؟ أو آنه مجرد اشارة الى الواقع » وآن لفظ الكلي لا يشير الى 
مجرد الاسم فقط كما يذهب الاسميون ؟ وكان هذا الميحث مثار جدل 
طوبل بين المثاليين والمشائين في العصور المتأخرة للفلسفة اليو نائية ء 
وتدخل السهروردي ف هذه ناقشات الداترة حول المئل وهل هي اة 
ف الأعیان أو ف الأذهان ویرد على المشائين E‏ )۱( :» ولا نظن ان هو لاء 
الكار ذهبوا الى أن الانسانة لها عقل هو صورتها الكلية » وهو موجود 
بعينه في الكثيرين فكيف يجوز أن يكون شىء ليس متعاقا بالمادة ویکون 
موجودا بعينه في المادة » ثم يكون شيا واحدا بعینه فی مواد كثی رة 
وأشخاص لا تحصى ؟» وهكذا يرد الاعتراض المشاثي الأول وهو أن المثل 
بأنها منبثة في آفراد کثیرین اذ کیف بتعلق ما لبس بمادة هو مادي (۲) ۰ 
١‏ حكمة الاشراق فصل ١١‏ مقالة ۲ . 
عنابة تعلق حيتت لصمير مله ومن نادن شخص واحد ونوع واحد 4 دل 
هو نوع بذاته . فالعقول عندهم تنقسم الى الأمهات قي السلسلسة 
الطوبلة التي هي الاصول » والى الثواني الذين هم أربآب الانواع . 
والنفس الناطقة تنقسم الى نفس دايمة العلاقة » كنفس الفلك »> والى 
باسم ذلك النوع 4 وسىمونە «کل ذلك الشىء» ولا نعذون له الکلی 
الذي نفس تصور معناه لا يمنع الشركة > ولا أنا اذا عقلنا الكسي 
فمعقّولنا نفس ذلك الشيء الذي هو صاحب النوع »> ولا أن لصاحب 
النوع يدين ورجلين وأنفا » بل بعنون به الكلي . فمعقولنا نفس ذلك 


° 


ویستطرد فیقول «ولا انهم حکموا بان صاحب الصنم الانسانى مثا 
آوجد لأجل ما تحته حتی کون قالبا له بلا معن » فانهم آشد الناس مبالعة 
في ن العالي لا بحصل لأجل السافل ؛ فانه لو کان كذا لازمهم آن يكون 
للمثال أيضا مثال آخر الى غير تهاية» ء 


وهذا هو الاعتراض الثاني الذي شار اليه ورد عليه بآنه لا يجوز أن 
تکون المثل قد وجدت من أجل الأفر اد التي قندرج تحتها » لان العالي لا 
يوجد من أجل الساغل ۽ وهذه الفكرة الأفلاطو نية قد استغلها آفلوطين كل 
الاستغلال في نظريته في الفيض ٠‏ 


وثالث الاعتراضات القول بان المثل مركبة » وذلك بقضى بانها قابلة 
للانحلال في وقت ما » والرد على ذلك آنها ذوات بسيطة نورية على الرغم 
من أنه لا يمكن تصور الأفراد التي تندرج تحتها الا على آنها كثرة مركبة ء 
« ولا تظن بام يحكمون انها مركبة حتى يقال انه يزم أن تنحل وقتا 
ما » بل هي ذوات بسيطة نورية وان لم تتصور آصنامها الا مركىة +» ء 
والاعتراض الرابع عن الماثلة » وقد بين فيه آذ المثال بتفق مع الممثل 
من وجه ويختلف عنه من وجه خر » وذلك ما سلم به المشاؤون عند 
NCES‏ الذهنة وکىف نها - وهي محردة ‏ 


كصنم لها + والنسب الجسمانية في النوع الجسماني انما هي كظلال 
نس رو حانية وهات ورنة 5 ذآته Ils.‏ م لصح له حفظل صنمه 
في شخض معین لضرورة الوقوع تحت الکون والفساد »> فيحفظله 

بشسخص منتشر “› فهو کلي نمعنی أنه م ل لنوع) وذ سته آلی الكل 
ا بأنه صاحبه وممد كمالاته » وحافظ النوع بالاشخاص التي لا 
تتناهی . فاذا سمعت أنباذ وقلیس a‏ نشیرون الى 
أصحاب الأنواع فافهم غر ضهم ولا تظن آنھم بقولون ‏ ن صاحب النوع 
حسم أو حسماني أوله رس ورحلان واذا وحدت هرمس قول » 
ذاتا روحانية ألقت الى المعارف فقلت لها » من أانت فقالت أنا طباععك 
التامة » فلا تحمله على أنها مثلنا » . 


۴١ 


مطابقة للأفراد في الأعيان » وهذا هو معنى المشاركة الذي آشار اليه 
فلاطون ء 


» ولیس من شرط المخال الماثلة من جميع الوجوه _ فالمثال ,جب 
أن بخالف الممثل من وجه ويطابقه من آخر » والمنازعون يسلمون ذلك - 
فان المشائين سلموا أن الانسانية للكثيرين وهي مثال ما في الأعيان مح 
آنا محر دة وما ف الأعيان غير مجرد » وهي غير متقدرة ولا متحوهرة 


وشير السهروردي أيضا مشكلة التداخل بين امل ؛ فكيف يمكن 
أن بت ركب مثال الانسانية من الحيوانية وكون الانسان ذا نطق وذا رجلين 
(۱) وهو يجيب على ذلك بقوله : 


« ان کل شيء بستقل بوجوده. له آمر يناسبه « » ولكن ببقى الغموض 
والشك محيطين هذه المشكلة القاكمة وهو ما لم بسننطع آفلاطون نفسه أن 
ا ونتکام عن و حه الغال وتکثر ۵ ف الالة الثانىة فينفي الكثرة والوحلدة عن 
المثال لانطساقه عليمما معا « اذأ سمو قى ألا فلا کر كلبة وأخرى حزئية 
ب بعنون يه لکا لي المشهور ف المنطت فتعلم مکذا » وأما الذي اختج به 
بغض .النا سف انات الثلمن أن الائلسانية یما هي السسائية الست بكثرة 
ا وا -حدة کلام غر مستقیم » فان ن الانسانية نما هي انسانيةلاتقتفي الو حدة 
ى والكثرة بل هي متو له .عليها حميعا » ولو کان من شراط مفهوم 
الالسسانية الو حدة فما كانت الانسانية مقولة على اإكثيرنن »> ولیس اذا 
تقض الانسانية ا يکون لاقتضاء كثذرتها اقتضاء اعدا ليلزم 
کو نها واحدة 6 بل ز نقيض الكثر ةاللاكثر ة وعدم اقتضاءااكثرة اللاكر 5 
ا ونقيض اقتضاء الكثرة ا آنما هو ل أ قتضاء الكثر 5 قہحوز صدقه مع ل 
أقتضاء الوحدة ٠‏ تم لا ينتج اإطلوب > اذ الالسانية الواحدة القولة 
على الكل انما هي ني الذهن لا تحتاج لأجل الحمل الى صورة اخرى 
وما قيل ان الأشخاصس فاسدة والنوع باق 3 و أن بکون أمرا کلہا 
قائما نذاته ¢ ل اللخصم أن قول الباقي ي ”مو رة ف العقل وعند المىادىء»؛ 
ومثل هله الأشباء اقناعبة) . 


۲۲ 


يزيله على الرغم من آنه وصل في التحليل الى حد اقامة مثل لأبسط الأشيأء 
الى أن أوجد مثلا خاصة بالشعر والأقذار ٠‏ 


(۱) ولا بلزمهم أيضا أن بكون للحيوانىة مثال وكذا لكون الشيء 
ذا رجلين بل کل شيءَ بستقل بوجوده له مر يناسبه من القدس » فلا 
يكون لرائحة المسك مثال وللمسك آخر بل يكوذ نور قاهر في عالم 
الور المحض له هيئات نورية من الأشعة » وهيئات من المحبة واللذة 
والقهر واذا وقع ظله في هذا العالم يكون صنمه المسك مع الراأحة أو 
السكر مع الطعم » والصورة الانسانية مع اختلاف أعضائها على المناسبة 
المذكورة من قبل » ء وقد يزيل هذا النص يعض الغموض الذي بحيط 
بالمشكلة » ذلك أن السهروردي لم يسلك الطرين الذي آتبعه أفلاطون 
حين أغرق في التحليل وآقام مثلا للدقيق من الأشياء » بل انه جعل للمثل 
أو للأنوار القاهرة كما سميها هيئات نورية شعاعية وهيئات من اللذة 
والمحبة والقهر » هذه الهيئات اذا فاضت وآشرقت عنى عالم الأجسام تلفت 
وتناسقت وحصل الشيء مع خصائصه المختلفة » آي أن وحدة الشيء المادي 
وتناسقه برجعان الى فيض الهيئات النورية فهي التي تشارك في اقامسة 
خصائصه وتجمیعه على نحو معین بحیث تحفظ عليه وحدته (۲) ۰ 


ولکن ببقی آمر واحد » وهو هل اتحاه هذه الأشعة التى تحقيیق 
وحدة الجسم المادي تتيحة للصدفة آم للضرورة المرسومة ؟ والأمر الثاني 
لا بسكن اقراره لأن العالى لا يوجد من أجل السافل حسب ما قرر آفلاطون 
وأفلوطين والسهروردي تفسه »› ببقی اذن آن هذا الفعل نتيحة للصدفة 
١‏ حكمة الاشراق مقال ١١‏ »› فصل ۲ 
۲ هذه الهيئات النورية هي التي تمنح الشيء الصفات الثانوية : الشكل > 
اللون » الحجم »> اوزن الح ... Secondary qualities‏ 


۳ 


المحضة » وهذا ما شیر اله افلاطون داکما من ُن عالم الأجسام أو الأشباح 
هو عالم الاتفاق والصدفة المحضة ء 


ويتمم عرضه لمسأآلة الكليات فيذكر «ان في کلام المنقدمين تحوزات» 
وهم لا پنکرون آن المحمولات ذهنية وان الكليات في الدهن » ومعنى 
قولهم آن في عالم العقل انسانا كليا أي نورا قاهرا فيه اختلاف أشعمة 
متناسىة تكون ظله في الأعبان صورة الانسان وهو كلي لا بمعنى آنسه 
محمول بل بمعنى آنه متساو نسبة الفيض على هذه الأعداد »> وكانه الكلي 
وهو الأصل ٠‏ وليس هذا الكلي ما نفس تصور معناه لا يمنع وقوع 
الشركة فيه « فانهم معترفون بآن له ذاتا متخصصة وهو عالم بذاته فكيف 
یکون معنی عاما » ء۰ 


۽ - ولم يسلم موقف السهروردي من امل الأفلاطونية من نقد 
تادعىة وتلامدته 4 فه ذا الشيرازي صاحب الأسفار الأرعمة والاشراقي 
المتعصب للاشراقية كمذهب وطريقة يقول بعد آن آشار الى موقفه (۲) : 
« هذه آقوال هذا الشيخ المتاله في هذا الباب ولا شك نها في غاية الجودة 
واللطافة » ولكن فيها منها عدم e‏ حد الاجداء حيث لم بعلم 
من تلك الأقوال اَن هده الأنوار العقلىة آهي من حقىقة صنامها الحسبة 6 
حتی آن فردا واحدا من آفراد النوع بکون مجردا والباقی مادا » بل بكون 
كل من تلك الأنوار المجردة مثالا لنوع مادي لا مثالا لأفراده » ء 


من هذا النص بتضح أن آلشيرازي لم يفمم موقف السهروردي من 
ا ممل الأفلاطو نية فهما جيدا » وذلك يرجع الى غسوض نصوص الشيخ 
الاشراقي بهذا الصدد » فهو وان كان بقصد حقا ما ذهب اليه آفلاطون من 
SS‏ 


| الأسفار الاريعة > ص ٠١‏ ء 


Yt 


كل على حدة » الا أن التواء النصوص وغموضها بسبب العبارات التي 
بحشسدها الايضاح المذهب الاشراقي في نايا ذهب أفلاطون جل 
استخلاص مذهبه ف المثل صعبا الى حد ما ء ولكن المثال الأفلاطو ني ليس 
ماديا بل هو آنموذج مجرد للنوع ء والشيرازي تفسه بخطىء في عرض 
نظر دة أفلاطون فى المثل فيقول « ولكن « آفلاطن » يرى أن الأرباب‌العقليه 
من نوع أصنامها المادية ويؤيد ذلك تسمية حكماء الفرس رب كل نوع 
باسم ذا كالنوع» ٠‏ والحق أن أفلاطون لا رى هذا الرأي اذ آن الثال 
لیس من نوع الأفراد اذا كان بقصد بهذا أن يكون المثال ماديا كالأفراد› 
آما اذا قصد بلفظ (النوع) المنطقي > sەنءەمء‏ آي أن کون المثال نموذجا 
محردا للأفراد التي تندرج تحته فهذا صحیح > وهذه الأفراد المادية هي 
آشباح وظلال للمثال » وأنها تختلف عن هذا المثان من حسث المادية والىعد 
عن التحرد » فليس المثال اذن واحدا محردا من آفراد النوع وباقي الأفراد 
مادية » آو آن المخال المحرد يمثل كل فرد على حدة من الأفراد المادية » بل هو 
مثل النوع الذي تندرج لحه الأفراد المادية کہا شر نا 0( ۰ 


E)‏ يجب أن بكون لكل نوع من أنواع النبات شيء واحد مدرلد مجرد 
عن المادة معین ف حقه وسموه صاحب النوع العام ا وللحيوانات 
اصحاب انوآع ونفوس حيوانية أيضا وبالانسآن صأحب نوع وهو عقله 
الفياض عليه »> وله ند ی ناطقة > لأن مز ا-<ه تم وأكمل ¢ 
فصاحب لوعه ضا أ قو ی وأشر ف . ٠.‏ وواحي النو عناتشه 
بجميع ايدان نوعه ... والفرس كانوا أشد مبالفة في رباب الانواع 
حتى أن النبتة التي يمو نها «هوم» التي تدخل في أوضاع نواميسهم 
بقدسون د۔احب نو عها وسىمونه » هوم انز اد » وکذا لجميع الأنوآع 4 
و هر مس وأغاثاذ مون وأفلاطون 5 یکر ون الححة علی اثہاتها ¢ صل 
لرن فما الاهدة راذا ففاوا هدا لي كا أن اظرهي واد 
ان لازن ق عاي الة لا ارون لوس ور حي اق 
أرسطو بعول على أرصاد بابل »> ففضلاء بابل ويونان وغيرهم كلهم 
ادعوا المشاهدة في هذه الأشياء فالرصد كالرصد والاخبار كالاخبار > 


TYo 


آما تسمية الاشراقيين للمثال )١(‏ برب النوع فهي تشیر الى آن هذه 
الئل نماذج لأفراد الأنواع » بقول (۲) قصاب باشی زاده (« ويسمونه 
أي المثال رب النوع عند الاشراقيين وبالطباع التامة عند المشائين » ويعبر 
عنه قي لسان الشرع الشرنف بملك الحبال وملك الأمطار وملك البحار ٠‏ 
وقال يعض الاشراقيين : المثل الأفلاملونية جوهر مجرد لها هيشات 
نورية اذا وقع ظله في هذا العالم يكون منه المسك مع رائحته » والسكر 
مع طعمه أو الانسان مع اختلاف اعضاته» ء 


وهذا النص الأفلاطو ني النزعة يوجز نظرية فلاطون بي المثل ايجازا 
صحيحا ويفسر موقف الاشراقيين الحقيقي من المئل وكيف آنهم قبلوها عن 
حققة واقتناع *٭ ومن هذا تسر أن نقد موقف السهر وردي ۹ ساس له 
من الصحة » الأ أن هناك بعض التفاصيل الدقيقة في طريقة فهم السهروردي 
للمذهب وتطبيقه في نظرية الفيض » ذلك أن الشيخ الاشراقي كان متاثرا 
بالأفلاطو نية المحدثة مضا 4 وآفلوطين 9 دعتقد أن الأجسام تکونت هھ ټ 
الأشعة الخامدة يعد ذبولها »> وهكذا وروی السهروردی - وف هدا 
الموقف اتعاد يعض الشىء عن الموقف الأفلاطو ني الأساسي ف طربقة العرض 
فقط _ ذلك أن اعتبار تکوین الأجسام من الأشعة الخامدة لإ قم فاصلا 
حقيقيا بين العالم العقلي والعالم الحسى ء آما عند أفلاطون فهناك فصل 
س« ... ولا بقول المحققون‌منهم ان لكل عرضمن الأعراضصاحب نوع 
قانما بل للانواع الحوهربة > .. ولا بقولون آن أصحاب الأنواع انما 
حصله لیکو نوا أمثالا )ا تحتها و كقالب » فان عندهم الأنواع الحسمانية 
أفلاطون والواقع نهم تأثروا بالفررس ق هذه التسسمية کما أشار 
قصاب باشی زاده » رسالة في المنل الأفلاطونية » والثل المعلقة ۹٥م‏ 
مجاميع » مخطوط دار الكتب ( القاهرة ) 


۲٦ 


تام بين العالمين » والواقع أن الت مرجرد هلا بن الالميتن د 
السهروردى وأفلوطين » ويبدو واضحا لو آلقينا جانبا ذلك التعبير الرمزي 
الذي ال وجود الأجسام من الأشعة الخامدة » فالأشعة الخامدة هي 
الظلام آي آنھا لا تستحق آن تسمی ((أشعة» “ندا » والظلام هو يمثانۀ 
اللاوجود للنور » وعلى ذلك تصبح الأجسام لا وجودا من حيث الحقيقة 
بالنسبة للعقول النورانية أو المثل الأفلاطو نية بمعنى آخر » واذا فليس‌هناك 
اختلاف جوهري بين الموقفين مهما قيل عن موقف السهروردي من آنه 
بؤكد وجود الأجسام بافاضة الهيئات النورية علبها » ولا يمكن من تأحيه 
أخرى آن نسلم بان الأشعة الروحية تذبل وتتحول الى ظلام فالوجود 
الروحاني لا يمكن ن بصبح لا وجودا ندا » مهما عرض السهروردي أو 
أفلوطين لما يشير الى ذلك في نصوصهما » فان كلا منهما يستعمل الأسلوب 
الرمزي ولا يمکن آن يسلم أحدهما يما بناقض مذهبه آي حال ء وقد 
استشهد البعض بنصوص للسهروردي تدل _ في اعتبارهم _ على اعترافه 
بوجود الأجسام اعترافا بحيد بمذهبه عن المثالية الأفلاطو نيه » وخصوصا 
فيما تعلق بالعلاقة بين النفس والجسد )١(‏ ولكن هذه النصوص لا قخرج 
عما قصد اله السهروردي حينما وضع مذهبه في الاشراق ء 


ه ‏ الطباع التامة : والسهروردي بطلق على امل الأفلاطو نة 
أيضا اسما آخر وهو الطباع التامة »> وهذا اللفظ ليس اشراقيا خالصا أذ 
أن أحد مؤرخى الاشراقية برجعه الى المشائین » بقولقصاب‌باشي‌زاده (۲) : 


١‏ حكمة الاشراق مقالة رابعة «النور الاسفهبذ ها رأى ضوء سراج البدن 
تعلق به وان کان البدن وقواه من اعدى عدوه » فالنور الاسفهيذ وان 
لم بکن مكانيا ولا ذا حهة الا أن الظلمات التي في صیصته أي القوی 
البدنية مطيمة له لشدة العلاقة دين النف ى والبدن ولدونها فروعاله» 

۲ راجع رسالة في أحوال الاشراقیین › قه۔اب باشی زاده . 
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« ويسمونه آي المثال رب النوع عند الاشراقيين وبالطباع التامة 
عند المشاثين » ء والمقصود من هذا الاصطلاح هو أن هذه المثل أو العقول 
على رآي المشائين الاسلاميين هي طباثم سسبطة تاممة تعتر کأصوول او 
کنماذج للموحودات » ء ویدکر في المعلارحات 0( « آنه قد لقت الي 
هرمس ربا ذكر فيها « أن ذاتا روحانية القت الى آي الى هرمس المعارف 
فقلت لها : من نت ؟ فقالت : آنا طباعك التامة » ٠‏ 


وقد جاء في نص من کتاب منسوب (۲) خط لهرمس « آتاني آت في 
منامي بحسن صورة ٠٠١‏ قلت له ٠‏ ومن آنت ؟ قال طبأعك التامة » فان 
ردت ان تراني فادعني باسمي قلت : وما الاسم الذي أدعوك به؟ 
واستطرد قائلا : «فكان الحكماء بتعهدون (تعاهدون) ذلك من روحانياتهم 
في كل سنة مرة أو مرتين اجلالا لطباعهم التامة ٠٠١‏ قال أرستطاليس : 
« ان لكل واحد من الحكماء قوة وتآييدا من الروحانية تقو به وتلهمه وتفتح 
له مغاليق آبواب الحكمة ء٠٠‏ ولكل ملك قوة وتآييد من ملك عال رفيع 
بتصل وصله بنجم ملكه العالي ء فكان الحكماء والملوك بتعاهدون هذه 
الروحانية بهذه الدعوة والأسماء > فكانوا يظهرون لهم ويعينو نهم في عملهم 
وحكمتهم وقومون تدر ممالكهم » وقد جاء في کتاب التقدسات ™( 
ذكر دعوة للطباع التامة « آبها السيد الرئيس والملك القديس والروحاني 
النفيس آنت الأب الروحانى والوالد المعنوي اللابس من الأنوار الالمية 
أسناها » الواقف من درجات الكمال في أعلاها » أسالك بالذي منحك 
هذا الشرف العظيم ووهبك هذا الفيض الجسيم آلا ما تجلبت لي في أحسن 


E ١ نشرة هنري كوربان لمجموعة الرسائل الميتافيزبقية ج‎ ١ 
۱۹۲٩ استانبول سنة‎ 


تمن الاسطاخمين: : 
۲ کودیان س من محاشرة بافارسبة پمنوان روابط حكمة اراق و فلسفة 


۲۳۸4۸ 


المظاهر وأريتنى نور وجهك الباهر وتوسطب بى عند اله الآلهة بافاضة نور 


ونری من جملة هذه اللنصوص أن السهروردي وآتباع مدرسته 
دوردون تسمبة جدندة و a‏ التامة» > وان هذه التسمة لم ترد 
٤‏ کتب السهروردي الرليسبة ونا ادا قار ا ن هذه ا والنص 
الذي يورده في الهیاكل (۱) د فستری شابها آساسیا بین 
الاشراقون «بالطباع التامة» الخال النورانى 'لعرضى الكلف 
الجرمي أو الانساني فیکون العقل الفعال أو رب النوع الانساني «طاءعا 
تاما» بالنسبة للانسان ء 


٦‏ - المثل العلقة : عرضنا للكلام عن المثل الأفلاطو نة ووضعها ف 


المذهب الاشراقى » غير أن هناك نوعا آخر من المثل يسميه الاشراقيون 
«بالمئل المعلقة» »> وهي موجوداٽت وسط ين عالم المثل آو عالم الأنوار 
العقلىة » وعالم الموجودات الحسبة » ويتعين علتا أن حدد مرکز ا 
ووا ا ارسق اا وجات اورا الاد د 
أحد الاشراقيين عنها (۲) ء 


« وآما المثل المعلقة فواسطة كالمرآة بين عالم المحسوس والمعقول 
ينطبع عليها من عالم العلو فوقها ومن عالم السفل تحتها » وفيها لكل 


« ومن جملة الأنوان القاهرة ابونا ورب طلسم نوعنا ومفيض نفوستنا 
الل الال کی ل اون جن وا بے ی ا ا ا ب 
(السلسلة الاشراقية) . 

۴ 0۹ قاب باشىی زاده 4 رسالة ف المثل الأفلاطو نية والمثل امعلقة‎ ER 
. مجامیع مخملوط دار الكتب (القاهرة)‎ 
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موجود من المجردات والأجسام والأعراض حتى الحركات والسكنات 
والأوضاع والهيئات والروایح مثال ائم بذاته ي فان جمیع ( ما ( بری ف 
المنام أو بتخيل في اليقظة بل يشاهد في الأمراض » وعند غلبة الخوف ونحو 
ذلك من الضور المقدارية التي لا تحقق لها في عالم الحس » كلها من عالم 
المثل > ١ء٠‏ وفيها مدن ومن جملة تلك المدن جابلق وجايرص وهورفلياء 


ذات العجائب ء ونقل علامة الشيرازي في شرحهعلى حكه الاشراق حدينا 
عن النبي صلى الله عليه وسلم : « الا ان جابلق وجایرص من عالم عناصر 
ال وهورفلياء من عالم أفلاك المثل » والفرق بينهما آن المثل المعلقة ليست 
مثل فلاملون » لأنها من عالم الأشباح المجردة » سنها ظلمانبةومنها نورانية > 
وأما مثل أفلاطون فهي نورية من عالم العقل تتعلق بجميع أبدان الشوع 
مديرة له » ولا تالم يخلاف النفس الناطقة » ء 


ويتضح من هذه النصوص آن المثل المعلقة موجودات وسط بيسن 
شل النورية والموجودات‌الحسية » تنطبع فيها موجودات منعالم الأجسام 
وأخرى من عالم المثل ء 
- ويعرض السهروردي لنظريته في المثل المعلقة في « حكمةالاشراق » > 
فيقسم النفوس الى : كاملين ومتوسطن وأشقياء »> وهناك متوسطون ف . 
العلم والعمل » وكاملون في العمل ناقصون في العلم » وكاملون في العام 
ناقصون في العمل » وأفراد هذه الطائفة الأخيرة من النفوس « وقد 
بتخلصون الى عالم المخل المعلقة التي مظهرها بعض البرازخ العلوية آي 
الأجرام الفلكية وتكون لهم في هذه الحالة القدرة على استحضار الأطعمة» 
والصور المليحة » والسماع الطيب وغير ذلك » ء وببقون قي هذا المقام » 
آي ني عالم المثل المعلقة » طا ما لم تستكمل تفوسهم بالحكمة النظرية > 
وينتقلون من فلك الى آخر حتى يصلوا الى عالم النور المحض ء وما 


r 


الأشقاء فانهم يېقون في دار الشقاء والعذاب ٠‏ « وأمأ أصحاب الشقارة 
الذین کانوا حول جھنم جثیا وأصبحوا فی دیارھم جائمیں ‏ سواء کان 
النقل حقاآو باطلا فان‌الحجج على طرفي النقيض فيهوابطالهضعيفة - )١(‏ ء 
اذا تخلصوا عن الصياصى البرزخية يكون لها ظلال من الور المعلقة على 
حسب آخلاقها » ء آي أن هؤلاء الأشقياء يظلون معلقين في مقام المثل 
المعلقة » تتجاذهم الصور التناسخية المختلفة الى آر بتطهروا من دنوم > 
وهذه الصور المعلقة التي ينعم فيها المتوسطون ويشقى فيها الأشرار لا 
تساوي في الدرجة مثل أفلاطون ٠‏ « والصور أأعلقة ليست مثل أفلاطون 
نورية ثابتة في عالم الأنوار العقلية ۽ بل هي مثل معلقة في عالم الأشباح 
المحردة منها ظلمانة بتعذب بها الأشقياء ومستنيرةللسعداء » وهذه الصور 
المستنيرة هي الصور الحسية التي بتلذذ بها المؤمنون كما وعدهم الكتاب 
المقدس » من حور عين الى غلمان بيض مرد وجنات ونعيم ٠‏ 


وبقرر شار حكمة الاشراق أن « آفلاطن وسقراط وفيثاغورس 
قالوا با مئل المعلقة الى جانب المخل النورية العقلية ٠‏ وهم يطلقون على المثل 
المعلقة اسم المثل الخيالية المعلقة لا في محل » ومظهرها البرازخ العلوية » 
وآنها جواهر مفارقة للمواد ثابتة في الفكر والتخيل النفسى أي بمعنى أنها 
مظاهر لهذه المثل الموجودة في الأعيان لا في محل ٠»‏ 


۷ واذن فنحن مام وضع جديد فيما بخنص بترتيب العوالسم 
والموجودات » فما هو الوضع المذهبى للمثل المعلقة ؟ 


بعرض الاشراقيون تقسيما جديدا للعالم » فالعالم عالمان : 
١‏ - عالم المعنى المنقستم الى عالم الربوبية > والى عالم العقول ء 
۱ راجع الفصل الخامس بالتناسخ فيما بعد . 


۳1 


٣‏ وعالم الصور المنقسم الى ادا ا وھی ا الأفلاك ه 


والعناصر والصور الشبحبة وهى المثال ٠ EF‏ « ولا يمكن ادراك المثل 
المعلقة بالحواس الظاهرة لأنها لأ تنعكس على مرايا » ٠‏ ثم آنها ليس لها 
محل في هذا العالم » ولكن لها مظهرا فيه وقد تظهر على شکل جن كما 
يقول السهروردي : « وما كانت الصياصي المعلقة ليست ي مرايا وغيرها 
وليس لها محل » فيجوز أن يكون لها مظهر من هذا العالم » وربما تنتقل 
في مظاهرها » ومنها بحصل ضرب من الجن والشياطين » وقد شهد جس 
لا بحصی عددهم من آهل دربند ( من مدن شیروان ) وقوم لا بعدون من 
أهل مدنة تسمى ميانج ( من مدن آذربيجان ) آنهم شاهدوا هذه الصور 
كثيرا بحيث آن أكثر آهل المدينة كانوا يرونهم دفعة في محمع عظيم على 
وجه ما أمكنني دفعهم وليس ذلك مرة أو مرتين › > بل في کل وقت بظهرون 
ولا تصل اليمم يدي الناس » وقد جرب من آمور آخرى ( وجود ) 
صياصي غير ملموسة ليس مظاهرها الحس المشترلك » بل تكاد يتدرع 
بجمیع البدن » وتقاوم البدن وتصارع الناس ۱( +( 


E a Es‏ لدى 

العامة من الاعتقاد بوجود الأشباح تلك التي بقول عنها انها لا تسم 
بالطابع الحسي » ومع ذلك فهي تفرض وجودها على البدن » تقل من دلت 
الى التسليم بفكرة العوالمالأربعة » التي ذكر الشيرازي آهاترجع للحكماء 
الكبار « فلاطن ) وهرمس وسقراط » وهو لا دقر وحود هده 2 
الاستدلال ولکنه شتها المشاهدة خلال تجار به e‏ فقول : » وی 
ی فی ازب عة دل على ان الوا ارا سة : ( الأول ) افوار 
قاهرة ٠‏ ( و الثاني ) آنوار مديرة ( الانسانية والفلكية ) ( والثالث 


ةعبط.٠١١‎ ٠ص حكمة اشراقية  القالة الخامسة  الفصل الثالث,‎ _ ١ 
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درزخيات ( الآفلاك والعناصر أي عالم الأجسام ) ( والرابع ) صور معلقة 
ظلمانية ومستنيرة فيها العذاب للأشقياء واالذة للسعداء ( )١‏ » ء٠‏ 


ورابع العوالم هذا هو عالم الخال أي عالم المثل المعلقة وهو عالم 
« عظيم الفسحة غير متناه »به جميع ما بعالم الأجسام من كواكب ومر كبات 
ومعادن ونبات وحوان وانسان وزبادة أيضا على ذلك ء ولكن هده 
الموجودات الحسية ليست نسخة من موجودات عالم الأجسام اذ أن هذه 
الأجسام تتخذ تفوسا غير النفوس التي كانت ني عالم الأجسام » وذلك 
على حسب مر كزها بين السعداء آم بين الأشقياء ء 


وهذا العالم الخيالي قد آلقى ضوءا على مشكلة التناسخ » وقدم "نا 
طرىقا مرسوما لاقرارها وقبولها » وذلك آن النفوس الشريرة تصعد الى 
عالم المثل المعلقة » وتتخذ أجساما أخرى من أجسام الحيوان فتشقى ها 
وتنال عقاها وهكذا الى أن تتطهر (۲) وض هذا العالم توجد الحنة والنار 
المشمار اليهما فى الق رآن » وكذلك تعلق به المعاد الجسماني على ما ورد في 
الشرائع المنزلة ٠‏ 
وعالم المثل المعلقة أبضا هو مصدر الأحلام > فان مظاهرها الحسية 
التي تتراءی للنائم تاتي منه « وقد تحصل من هذه المثل المعلقة الحاصاة 
( آخرى ) جديدة وتبطل كالمرابا والتخضلات » وقد تخلقها الأنوار المدىرة 
الفلكية لتصير مظاهر لها عند المصطفين > ٠ )٣(‏ 


ويسكن أن نجد ساس هذا الموقف في تفسير الفارابي للنبوة وفي 
نظرية الأحلام عند ابن سينا ويتعلق بهذا العالم أبضا ظهور الأشبأح 


| - حكمة اشراقية ص ٥٠١‏ 
۲ - راجع الفصل الخاص بالتناسخ . 
۳ حكمة الاشراق ص ٥١۸‏ 


rr 


ا ادك ليا لیر ف مور ةدم 
الكلبي » آي آنه يصح أن بكون مظهرا لنور الأنوار والعقول ء 


وكما ذكرنا تتحقق جميع مواعيد النبوة من الجنة والنار والمعاد 
الجسماني » وقد بحصل من طبقة المتوسطين المتصلين بعانم المثل المعلقة 
طبقاٽت من الملاثكة » ذلك لأن الملاثكة آقل في الدرجة من النفوسالكا 
في الحكمتين النظرية والعملية » أي آنه يضع النفس الانسانية الكاملة 
المتحردة في منزلة أعلى من منزلة الملائكة » وفى هذا بتآثر بنظرية الائسان 
الكامل )١(‏ ء 

» وقد يحصل من عض نفوس المنو سطين ذوات الأشباح العلة.ة 
المستنيرة التي مظاهرها الأفلاك طبقات من الملاثكة لا بحصى عددها أعلى 
من عالم الملاتكة » () ۰ 

هذه صورة مبسطة لمشكلة المثل المعلقة كما بعرضها السهروردي ولا 
شك نها خطيرة من حبث وضعها الوجودي » والملاحظ على تقسيمه 
الرباعي للعوالم الذي ورد فيه عالم المئل المعلقة لم يورد القسم الراإببع 
في كتبه الأخرى كالتلوبحات والهياكل ء بقول في كتابه الأخير : « أعلم 
آن‌العو الم SI‏ 4 عالم تسمنة العلماء عالم العقل E:‏ وعالم النفس oes‏ 
وعالم الجرم ٠٠١‏ وهو ينقسم الى آثيري وعنصري » (۳) ۰ 

O 


ا الحيلي : « الانسان الكامل » . 

. ٩۱۸ شراق ص‎ E 

۳ - هياكل التور » خاتمة الفصل الرابع منالميكل الرابع ص 16 ( السا ملة 
شراقية ) . 


۳4 


أن المشاكل التي عرض لها ف هذا املف تتطلب أذ بقرر وجود عالم رايع 
لكي بستطيع أن يجد فيه الحلول لها ء وهناك دوافع آخرى دت به الى 
ابراز هذا العالم وهو شعور ديني دضرورة تضمين مذهبه تفسيرا لا ورد 

فى القرآن من شواهد حسية عن الجنة والنار والبعث الجسماني والجن 
والشباطين والملالكة ومواعيد النبوة » وظهور الروحانياات على صور 
حسية » وكانت هذه المسائل ترجع الى عقل فلك القمر عند المشائين ولكن 
من المشكوك فيه أن يكون هذا الوضع القلق المتهافت اعالم المثل المعلقة 
تنيجة لشعور ديني صادق » ذلك لأن هذه المثل لا يمكن أن تفسر تفسيرا 
اھا موا ی ی و بی ا وره واا جد د 
هي لا تتصف بصفات الأجسام الكاملسة من حيث خضوعها للحواس 
الخمس » ولا بمظاهر الأنوار الكاملة أو المثل العقلية من حيث اشراقاتها 
الدائمة » وربما آراد بهذا الوضع مجاملة لأهل السنة في عصره الذبن 
اشتدوا عليه حيث كان العصر يموج بالعداء لللراء الباطنية والشيعية 
المخالفة لمذهب الدولة الأو ية الرسمى وهو المذهب السنى ء 


وربما أيضا راد أن يفسر مشكلة التناسخ فوضع هذا العالم لكي 
تتحرر فيه نفوس الصالحين وتشقى نفوس الأشقاء » ولكن كيف نفسر 
قوله ان صور الكو اكب والعناصر التي في عالم المثلالمعلقة لا تشبه الصور 
الجسمية »> وهي أيضا ليست عقلية وهذا قد يفضي بنا الى القول بآن هذا 
العالم الجديد وهمي تماما « وقد يكون الدافع للاشراقيين على قبول هذا 
العالم شعور عبيق بالفصل التام بين عالمي النور والظلمة » وعالم كهذا 
له مركز وسط بينهما بودي الى التدرج بين العالين ولو أن وجوده لا 
يوضح تماما آين تنتهي الضرورة ومتىيبداً الامکاذ. ؟ آو كيف بصبحللنور 
المتلاشي ظلاما ؟ وحتى اذا صح هذا الرآي فان هذ! العالم الجديد لا بحل 


Yo 


هذه المشكلة » وقد بكون الاشراقيون قد شعروا بضرورة ايجاد عالم 
آوسط بر تقی اليه المتوسطون من الزهاد توقيا من‌الطفرة وهو يصرح 
A‏ العالم هو تنيجة أتجارب صوفية كان قد 
عاناها » وحققة الأمر آنه بلحق بهذا العام عض الوظائف التي آلحقها 
اتصال المخلة الانسانية به ٠‏ 


۴ 


الات 
في اللادة 


الفصل الأول المادة والأجسام 

الفصل الثانى الصورة والهيولي 
الفصل الثالك ٠‏ في آحكام البرازخ 
الفصل الرابع تقسيم البرازخ وهيئاتها 
الفصل الخامس الزمان والحركة 


الفصل الاول 


تكلمنا في الفصول السابقة عن النور » وعرضنا بالتفصيل لتركيب 
العالم النورانى واشراقاته المتعددة ونريد الآن أن نعرض لعالم الظلام ونرى 


الأشعة النورانية تستمر في الاشراق الى أبعد مدى وتتآلف منها 
آنوار طولية وعرضية وتترتب من العرضية منها رباب الأنواع المادية ۽ 
فكيف يمكن أن بصدر الظلام عن النور ون تنتهي الموجودات النورانة 
الى موحودات ظلمانة ؟ 


الجواهر النورانية التى تتناقض شدتها النورانية آي تصبح قل من 
حيث الكمال العقلي فتقتر برويدا من عالم الظلام كمثل السراج الذي 
يذیل ضوؤه شيا فشينا وبتراقص للعیان فې خفوته حتى تنطفيء شعلته 
ويغمره الظلام » فكذلك الجوهر النوراني والأشعةالنورانية اذ آنها تتخلف 
عنها المادة في نهاية مراحلها النورية ء 

ولا تعطنا اللصوص السهروردية تفسيرا مقنعا لصدور الظلام عن 
الممكن عن الضروري ٠‏ ثم آنه فيما بختص بمذهب الاشراق لا نستطيع 
آن نفسر تناهي الأنوار الى الظلمة آي العدم » ما دمنا قد هيآنا لها كل هذه 
الأنوار العقلىة الفائضة والأنوار الحسية من حبث الطبيعة ۰ ولیس من 
١‏ المذاهب التي تقرر وجود عالم للمادة في نهابة الفيو ضات . 


۳۹ 


طبيعة المعقول أن بتناقص في الوجود حتى بتلاشى ٠‏ وحتى لو افترضنا 
صحة هذا القول وآنه من الممكن أن ينتج الظلام عن النور » فاننا تحصد 
آتفسنا آمام وصف للظلام لا يسمح بهذا » فهو برى أن الظلام ليس عدا 
بالمعنى الأرسطي آي عدم النور فيما يمكن له التنور » آي آنه لا وجود 
نسبي (۱) ( لا وجود ما من شانه آن بوجد ) فهو تقيض النور المنطقي آي 
آنه لا وجود مطلق » وليس الظلام على حد تعبيره مبدأً مساوقا للنور ف 
الوجود على ما قرر زرادشت من أن النور والظلام مبدآن للخير والشر 
يصطرعان والغلبة لعالم النور ٠‏ 


صدور الظلام 


يصدر من نور الأنوار النور الأقرب ولیس في هذا النور كثرة 
لاقتضاء ذلك وجود كثرة في نور الأنوار » وكذلك لاأ يصدر عنه برزح 
آي جوهر غاسق » لأن ذلك معناه توقف سلسلة الفيض » لأن النور لا 
يصدر عن الظلام » وليس الاشراق من طبيعة البرازخ ء واذن كيف نفسر 
وجود هذه البرازخ ؟ 


بقرر أن (۲) للنور الأقرب اعتبارين : فقر في نفسه لامكانه بالنسية 
الى نور الأنوار » ثم غني بالأول لوجوبه به ۰ آي أن هذا النور الأقرب 


۱ فرق ما بین وصف الظلام بأنه عدم النور أو أنه نقيض النور » ففي 
الحالة الأولى بقى هناك ساس Ground‏ لامکان و جود الظلام على 
آنه حالة بنعدم فيها النور فقططل لضعفه ولكنه بصبح من ناجية أخرى 
حالة وجودبة کان تقول الحفاف عدم اإعلر فالحفاف عدم للمطر ولكنه 

ن ناحية أخرى حالة وجودية هي الجفاف بالنسبة للارض والزدع 

ا د الحد الفاصل أو الشيء الذي بحجب بين 
شيتين » آي ما هو جسم ويمكن الاشارة البه أشارة حسية »> وهو 
الآخر للبرزح آله الحد الفاصل بين العالم الارضي والعالب السماوي. 


( 


وهو الصادر الأول عن نور الأنوار يتخذ موقفين : الموقف الأول بالنسبه 
الى الواحد والموقف الثا نی بالنسبة الى ذاته فهو بالنسبة الى كمال الواحد 
ناقص ‏ والنقص هو الفقر وهذه جهة عقلية تساوي الامكان _ واالنسة 
الى وجوبه بالأول فهو في غنى آي في كمال » لفيض الأول الدائم عليه من 
نورته ٠‏ والغنى هنا مساو للضرورة ومعلى هذ! أن للصادر الأول جهتي 
امکان ووجوب أو ضرورة (۱) ۰ 

مأ تقتضيه طبيعة ترتيب الأنوار في عالم ضروري لا محل فيه للامکان » 
ولذلك فان مدا الوجوب او الضرورة مبدا سليم استطاع الفىلسوف ان 
يستغله استغلالا موفقا في تشیید دعام الوجود اذ الصادر الأول يصدر 
عنه ثان والثانی ثالث والثالكث رابع وهذا حسب مدا الو جوب آي غنی 
الأول ينور الأنوار والثاني بالأول والثالث بالثاني ٠‏ 


تكتنفه الضرورة وولف بین ارکانه » فالامکان بعد غامضا ولا محل له ې 
تشد الوجود الا في غير الداثم الأزلي من الموجودات » ولذلك فاننا 
لا نستطيع أن نعطي تفسيرا واضحا للفكرة التي تقول بآن تعقل النور 
الظلام عن النور والممكن عن الضروري والصدور هنا ضروري على ما 
ذهب اليه آصحاب مذهب الفض »> وهل تنسق فكرة الاشراق الضروري 
مع الامكان ؟ ان التفسير الوحيد الذي بعطه لنا السهروردي هو أن 
« النور الأتم بقهر النور اللأنقص » فبظهور فقره له واستعساق ذاته عند 


٠١١ اللمحات ص‎ - ١ 


مشاهدة جلال نور الأنورا بالنسبة اليه يبحصل منه ظل هو البرزخ الأعلى 
الذي لا برزخ آعظم منه » وهو المحبط المذكور وباعتبار غنامووجوبه بور 
الأنوار ومشاهدة جلاله وعظمته بحصل منه نور محرد آخر فالبرزخ ظله 
والنور القائم على ضوء منه ءوظله انما هو لظلمة فقره »ولسنا نعني بالظلمة 
الا ما لیس بنور في ذاته ههنا () » 


ووو و و : واذ لا مصدر من الحق الأول الا واحذ 


فان استمرت السلسلة في اقتضاء الواحد فلا منتهي الى الجسم مدا ولا 
رجت 4 ةقد ود 56 ن وتو کر فی ااا عا لا مدر 
كلها عن عقل واحد (ee:‏ 


« آخیرا اذ علمت أن لكل معشوق آخر » فليسالا أن المعلول الأول 
له امکان من تفسه ووجوب الأول > ويعقل الاعتبارين‌وذاته » قالوا فلتعقاه 
لوجوب وجوده ونسبته الى الحق الأول بقتضى آمرا شرف وهو عقن 
آخر » وبتعقله لامكانه من تفسه أمرا آخر هو جرم الفلك الأقصى »> اذ 
الامکان آخس الحهات فیناسب المادة » وباعتبار تعقله لمأهىته نفس هذا 
الك المحرك ( والشوق اليه ) » ثم من الثاني بالتثليثعقلا وفلك الثوابت 
وتفسا » ومن الثالث عقل وفلك زحل ونفسه وهكذ' » 'لى أن تتم الأفلاك 
o a wn‏ 
التي للعناصر » وباعتبار تعقل ماهيته صورها » وباعتبار نسبة الوجود الى 
الممداً نفو سنا الناطقة »> وانما ذلك بمعاونة الأجرام السماونة المناسية 
باشتراك كلها في حركة دورية » ء 


وفي نص آخر في الهياكل يذكر « النور الابداعى الأول لا يمكن 


. ٠٠٠١ حكمة الاشراق ص‎ ١ 
. التلوبح الثاني‎ ٠ اتلوبحات‎ 
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شرف منه » وهو منتهى الممكنات وهذا الجوهر ممكن في نفسه واجب 
بالأول فيقتضى لنسبته الى الأول ومشاهدة جلاله »> جوهرا قدسيا آخر » 
و دنظره الى امکانه ونقص ذاته بالنسىة الى کىرباء الأول جرما سماو ا ⁄ 
وهكذا الجوهر القدسي الثاني بقتضي بالنظر الى ما فوقه جوهرا مجردا . 
وبالنظر الى نقصه جرما سماو ا 6 الى آن کثرت جواهر محر دة مقدسة 
عقلية » وآجرام بسيطة فلكية وعنصرية » )١(‏ ء 

لقد اتضح لنا من هذه النصوص كيف بنتهي النور الى الظلام »وكيف 
تنشاً ا)ادة عن العقل والتغير عن الشات فيوجد الى جانب سلسلةالموجودان 
النوردة سلسلة من الموحودات الظلمانىة أو المادىة »> تتكون فی آعلی 
مراتىها الأفلاك والأجرام السماودة وهي الصادرة عن ظلام العقول العلبا » 
وهذا موفقف دعوزه البرهان والمنطق 6 ولكنه من ناحىه آخری شخذ من 
ك الاثراق ارجات () والناكل آن اسصرار التب اوران ا 
«ۆدى الى ایحاد الأجسام ولذلك فهو قبل فکكرة صدور المادة الأفلو طبنىة 
ويقيمها على فكرة الامكان كما ينا » ويمكن ترتيب هذه القضأيا على 


استمرار الفبيض النوراني لا يودي الى الجسم ٤‏ ولکن الجسم 
موحود » ولا کان الفيض هو الذي بشيد الوجود اذن يحب أن بتضمن 
الفيض النورانى اشارة الى التكوين المادي ء 


واذن فوحود الجسم ناشيء عما تقرره القضبمة التي تشير الى 
المحسوس المشاهد » وعلى ذلك فالنتبحة آنه بحب أن بتضمن الفيض 


اکل ارائ 4ال ات ن 
التلوبحات التلويح الثاني ( وردنا النص ) . 


4۳ 


ناخىة تشر ال صدور المأدة » آي أن المشكلة قد بدت من وحود وا 
حسي راد تبریره وتفسیر ااتصاله بالتر تب الوجودي » فآمامنا هذا الالرام 
التبرير الوحيد الذي بقدمه أصحاب مذهب الفيض » إرتبون فيه صدؤر 
المادة عن المعقول ء والري في ذاته لا بخضع لنطق أو درهان اذ لا تعمل 
صدور الضد عن الضد أو الجمح سنهما فير ثب الموجودات » وقل لسر 
هذا الموقف تساؤلا آخر وهو هل يودي بنا النقص في شدة النورية )١(‏ 
واعتار ف فقر اجره النورانى بالبنية الى ها قوق هل بودي با دل اى 
تقرير وجود الأجسام ؟ الواقع أن لا » لأن اعتبار النقص فى الكمال أ او 
النورية ينتظم سلسلة المىجودات بأسرها في حركة نازلة » وآمر آخر وهو 
أن اعتبار الفقر في ذاته أو الاحتياج للغير لا بودي بالمحتاج أو المستفيد 
الى آن بصدر عنه ما هو من غير طبیعته وحتى مو لا ملك أن يصدر عنه 
ما بنافي طبيعته » فالشيء ذو الطبيعة المعينة لا يبصدر عنه ما هو مباين لهذه 
ك E‏ 
ق 
الوجود ؟ وهل بقترب الموقف الاشراقي ف هذه النقطة من فكرة المطلق 
عند هيحل وگيف آنه يجمع بين المثناقضين ؟ وكذلك فكرة ة الحصقَة عند 
e‏ ا نها 
E E‏ 4 التلوبح الثاني ( آوردنا ان 
رق ا فهناك الحوهر لوداي E e‏ 


و برادلي ا ا ؤراجغ أيضا اقبال :+ « ثطور القلسنفة 


۲44 


ويندو أن فكرة صدور المادة عند السهروردي توج الى ابن سنا 
ثم الى آفلوطين » ذلك لأن آفلوطين قول بالميادىء الثلاثة : العقل والنفس 
والحسد (4) والىقل الضلي والنفس‌الكلية والفلك المحط ٭ووجود 
المادة ي المذهب الأفلوطيني 2 الى فكرة الامكان » واتجاه العقل الأو 
الى الواحد ثم الى ذاته و أن غنى الواحد المطلق بالنسبة الى العقل 
الكلى كان السب ف ايجاد أولى صدورات الادة وهو الفلك المحيط ‏ 
وهناك مشابهة بين الموقفين في فكرة الصدور الضروري لامادة و للظلام 
ذلك لأن العقول تتجه في حركة لا ارادية الى مصدر الاشعاع والاشراق › 
واعتبار نقص العقل الكلي بالنسبة الى الواحد لا لقص شينا من هذه 
الضرورة ٠‏ الا ننا نرى هنا الامكان يصدر عن هذا العقل الضروري › 
وهذا الامكان بتخذ صورة المادة آي الظلام ء 


وتفسير ذلك أنالشناثىة هنا ليست حقيقية اذ ليس هناك ما ببرر 
صدور الظلام عن النور » واذا وضعنا موضح التقددر النزعة الصوفة 
العميقة التي تفيض بهارسائل السهروردي فسنقرر أن الظلام ليس مبداً 
مساوقا للنور في الوجود » وآن العالم الاشراقي عالم عتلي محض ٠»‏ وأن 
a e‏ ا ي 


ولكن الذي يستوقف النظر في موقف كهذا هو التسليم بخمود 
الأشعة النورانبة بعد كثرة الفبوضات » أو بعبارة أخرى الاعتثراف بامكان 
اضمحلال موخودات الفيض العقلي » ومهما كن حظها من شدة النورانة 
والكمال العقلي » الأ نها تشا رك ف البناء العقلي للوجود » فكيف بستقيم 
بخ لن الي او تع دول ابات ار ۽ مهما تضاعف 
نزولها وابتعدت عن المبداً الأول ؟ 


Ye 


يقول السهروردي : « ولذاك فان النور قد يصل بكثرة الانعكاس 
الى حيث لا ينعكس عنه النور لضعفه ‏ والنهابة ف المرتىات واجبة فلا 
بلزم من كل قاهر قاهر » ولا عن كل كثرة كثرة » ولا عن كل شعأع 
شعاع ‏ وينتهي النقص الى ما لا بقتضي شيا أصيلا » ٠ )١(‏ 


وهل ينتهي النقص حقا ‏ على حد قوله _ الى ما لا بقتضي شيشا 
صلا ؟ 

ان النقص في النورية على حد تعبيره في مواضعع آخرى هو 
الاستغساق أو الفقر آو الظلام » فهل بنتهي النور الى الظلام بعد ذبوله ؟ 
وما هو عالم الموجودات الذي يكونه هذا الظلام الذي نشا عن النور 
امتلاشيء وذلك بعد أن تكونت البرازخ من جات الفقر في الجواهر 
النورانية وترتبت نزولا ؟ ولا کان الظلام هو التعبير الرمزي عن الأجسام 
في مذهب كهذا صح لنا أن نعتبر آن هناك مصدرين لتكوين الأجسام : 


١‏ المصدر الأول : الحر كة التنازلية من حهات 'لامكان المترتبة ف 
القواهر E SS‏ 2 

E‏ والمصدر .الثاني الانعكاسات النورانة i‏ ما دام الالام 
النور ودعشر e‏ مادة و أجساما ء 


ورتب المىجودات الحسمبة ف اذهب سند ال اللي الأول 
وحدهہ و في جمیع کتب السهروردي 6 ما المد ر. الثاني فا شیر البه على 
آله مدر اشکويڻ الأجسام لأن الولف يعتقد آنه. 5 لزم عن 
البورائية أشعة أخرى الى ما لا نهابة » وان ,الأشعة ف نهابة مراحلها تنتهي 
حكمة الاشراق ص ۲٠۲‏ القالة الثانية القصل الثأمن . 


۲“ 


الى ما بقتضى شيئا أصلا على حد تعبيره » أي الى العدم ء ولا كنا قد 
وضعنا مدا اساسيا وهو آن الظلام عدم إلنور » فلا بد أن بتلاشى النور 
الى ظلام » ولا يمكن أن يكون للشيء الواحد نوعان من العدم » فيكون 
للنور عدم هو لاشيء صلا » ثم کون له من ناحبة آخری عدم آخر هو 
الظلام ‏ ويقصد بالظلام عالم المادة وعلى ذلك فنحن آمام فيوضات مادية 
لا متناهية كما ننا أمام فيوضات نورانية لا متناهية كما آشرنا » واذا جاز 
اللاتناهي بالنسبة للموجودات النورانية فقد يكون من العسير التسليم 
بامکا نه فیما یختص بالموجودات الظلمانية ان آخذنا اللاتناهي على أنه 
منتهى الخصوبة والغنى في الوجود ء 


YY 


الفصل الثاني 
الصورة واشولي 


الكلام عن المادة يفضي بنا الى التعرض لوحدة المادة في الوجود ء 
وهو الجسم الطبيعي ء فما تخطيط الجسم الطبيعي عند الاشراقيين وما 
مو قفهم منه ؟ 

اعتاد المشاؤون أن شيروا مشكلةالهيولي والصورة على آنهما مبدآن 
للجسم الطبيعي في مستهل تناو لهم لمغكلة المادة والأجسام »> وهذان 
الميدآن وضعهما آرسطو » وقد فاضت کتب المشاتين الاسلامين بحجج ۹ 
حصر لها في الدفاع عنهما واثبات حقيقتهما : 


١‏ وهم ببرهنون على وجود الهيولي بقولهم ان الجسم بقل 
الاتصال والانفصال » والاتصال لا قل الاتفصال » فينبغى أن بوجد ف 
الجسم قال لهما وهو الهميولي ۰ وهم يقصدون بالاتصال الامتشداد» 
والاتصال على هذا المعنى لا يقابل الانفصال » وهم درون اَن المقدار لیس 
داخلا ف حققة الحسمبة لتفاوت الأجسام ف المقادير دون تعر 9 
والواقع أن الجسم ليس شئا غير المقدار « وقول القال ان الأجسام 
تشا ركت في الجسمية واختلفت ف المقدار فيكون خارجا عنها كلام فاسد 
فان الجسم المطلق بازاء المقدار المطلق %۰ وما قال ان الجسم تحمل آنه 
ممتد ومتقدر فیکون زائدا عليه لیس بکلام مستقی م » فانا اذا قلنا ان 


YA 


الجسم متقدر لا لزم أن بكون المقدار زائدا عليه » (۱) ۰ و 
الحجة المشائية في البرهنة علي وجود الهيولي ن الجسم بقبل الاتمبا 
والاتفصال وهما ضدان فلا بد من جسم قابل لهما وهو الهيولي ٠‏ 
الرد على هذه الحجة أن الاتصال معني الامتداد أي المقدار يقبي الاتفصال 
ولیس ضدا له فهما اذن ليسا متقابلين وعلى ذلك فلا جاجة بنا الى افراد 
مقوم خاص لهما وهو الهيولي » فالهيولي ل محل لها في تفرير الجسمية ؛ 
« فحاصل الكلام هو ان الجسم المطلق هو المقدار المطلق ون الأجسام 
الخاصة هي المقادير الخاصة وكما تشا ركت الأجسام ذ في المقدار المطلق 
وافترقت بخصوص المقادير المتفاوتة تشا ركت في ا ا وافترقت 
بخصوص المقادير المتفاوتة » (۲) ء 


۲ - يمتنع وجود الهيولي بدون الصورة » اذ أن الجسم المتضمن 
للهيولي وحدها يكون سيلبا لا وجود له ٠‏ والمشؤون أبضا بقولون ان 
الهيولي لا يتصور وجودها بدون الصورة ولا الصورة بدون الهيولي » 
وقد یجکمون بان لإصورة دخلا في وجود الهيولي » وكثيرا ما قو لوڼ 
ان لبصورة علة ماللهيولي ء وذلك مع عدم تصور خلوها عنها » وليس‌هدا 
ضرورها اذ آنه یجوز واا لازم لا کون دونه ولا لزم آڼ 
aS E‏ بوجود الهيولي لا 
ستدعي أن نقرر أن الصورة علة للهيولي » واذن فالسهر وردي بهاجسم 
الفكرة الأرسطية الي تقر أن الصورة علة صورية للهيولي وأن الهيولي 
علة مادية للصورة ؛ 

۳ د ویری المشاؤون آن الهيولي ان فرضت مجردة ثم حصلت فيها 
| - ص ۲.۷ حكمة الاشراق » وهذا بقترب الى حد كبير من راي ديكارت 

L’étendue est essence du corps. : pli 


اا ان کی ۲۷ وا تعدا 


۹ 


الصورة فهذه الصورة اما أن تحصل في جميع الأمكنة آو لا في مكان › 
وهما ظاهرا البطلان » ومضمون الحجة أن الصورة اما آن تحصلل ف 
الميولي بجميع آجزائها وهذا ليس ممكنا لأنها ليست جسمية ء ومن فاح 
أخرى قد تحصل لا في مكان لصفتها الغير الجسمية » وهذا غير مقہول 
لأنها سوف لا تتعلق بالهيولي الخاصة بها ٠‏ وهذه الحجة ليست من القوة 
بحيث تهدم ارتباط الصورة بالهيولي على رآي ا رسطو ۾ وشيءَ آخر 
وهو آنه ليس هناك فاصل زمني بين ا لعسورة بالهيولسي ۶ى 
ما شصور الناقدون ء وهناك مغالطة مدذهية فى الححهة وهو ان حلول 
yT‏ اذ ليس المقصود 
باللامكانية هنا المعنى المطلق بل عدم الجسمية فقط وهذا بنطبق أبضا على 
الأمور المعقولة » ولم بقل السهروردي نفسه انها لا دمکن أن تتعلق يمادةء 


۽ _ وادعاء المشائين حصول الجسمية المطاقة أولا ثم تحل فيها 
الصورة )١(‏ » « كمن يقول : ان الطبيعة تحصل ثم تتبعهأ العوارض وهذا 
کلام ضعیف » فان الطبيعة النوعبة كالانسانة مثلا ان حصلت أولا 2 
يها العوارض فكأآنحصو لها انسانىةمطلقة كلية م تتشخص » وهو محال 
اذ لم تحصل الا متشىخصة » والمطلق لا يقع في الأعبان أصلا » ٠‏ 


والملاحظ على هذه الحجة أن السهروردي و 
أرسطو لأن فكرة حصول الجسمية المطلقة التي تنطبع فيه الصورة بعد 
ذلك هي الفكرة الأفلاطو نية التي تقرر وجود المادة ا التي تحل 
فيها الصورة بعد ذلك » ثم ان نقده لوجود الطبائع آولا ثم تخصيصها 


اة ا A‏ 


بالعوارض بعد ذلك » وذلك حينما أشار الى « الانسانية » وعدم امكان 
وجودها في الأعيان الا متشخصة »> هذا النقد بوجه الى نظرية آفلاملون ف 


امل لا الى موقف أرسطو بصدد الهيولي والصورة ء 


٥ه‏ وقد يقال ان الحوهر الحسمی له کیانه دون حاجۀ الى 
التخصيص » والواقع أن العرض له مدخل في وجود الجوهر فلا يمكن أن 
کون للحوهر الجسمي کیان يدون اللخصصات آي الور ء « ان 
الأعراض لها مدخل في وجود a‏ بضرب من العلية أو الاشتراط › 
ولیس مقوم الوجود الا ما لهمدخل ذ ف وجود الشيء ٠‏ تم الاستعداد 
المستدعي للنفس الذي لبدن اليس لأجل امزاج ؟ وهو عرض وهو من 
شراط حصول النفس » فصح لأن العرض له مدخل في وجود الجوهر » 
والنفوس بعد المغارقة ليست تتخصصويمتاز بعضها عن بعض بالأعراض؟ 
فصح أن من مخصصات الجواهر الأعراض » والتخصيص بها شرط وجود 
الحقائق النوعية » )١(‏ ء 

وا الد أيها فر جه الى أفادطوق الى أرطو: قارو لا وی 
انفصال الجسمية عن الصورة في آي من حالاتها » فالجوهر الجسمي تالف 
من هيولاآ + صورة » ولا يمكن الفصل بينهما الأ عقليا فقط » فلا يمكن 
تصور وجود الهيولي بدون الصورة أو الصورة بدون الهيولي ء 

يدهت العاووت الى أن حصول الشات من الماد هى 
حصول صورة لهذه المواد والواقع غير هذا فاذا صنعنا كرسيا من الخشب 
E Sh‏ 
١‏ - حكمة الاشراق » المقالة الثالغة - المالطات ( ( الهيولي ال 


أيضا فا e E‏ الميولي والصورة والرد عليها 


01 


حجديدة » وكذلك لا يقال عن الست انه طين وححر بل يقال أنه دست فق 
لأن له هيئة خاصة » واذن فالأعراض والهيئات غير الأشياء أو ألمواد 
« فالحقاتق العبر النسيطة انما هی تحسب التر کناٹ والأسامى ¢( )۱( ۰ 


۷ _ وحجةأخرى لهم وهي أنالصورة جزء الحوهر » وجزء الجوهر 
جوهر وهذا فبه غلط » فان جزءا ما يحمل عليه انه جوهر ‏ بجهة ما - لا 
لزم ن کون جوهرا » فالكرسي يحمل عليه بجهة ما آنه جوهر » والهينة 
التي بها الكرسوية ( الكرسية ) جزء الكرسي » ولا يزم آذيكونجوهرا» 

بل الجوهر الذي هو من جميغ الوجوه جوهر » يون جميسع أجزاله 
ان چ 


« ثم قولهم الصورة مقومة للجوهر فتكون جوهرا »> وجوهريه 
الصورة لكو نها لا في موضوع » وگو نها لا في موضوع عدم استغناء 
امحل عنها هو نها مقومة للمحل » فقولنا الصورة مقومة للجوهر فيكون 
جوهرا كأنما قلنا الصورة مقومة للجوهر فتكون مقومةللجوهر وهو تكرار 
فشبث بما ذكرنا أن الأغراض بجوز أن تقوم الجوهر ولا يفضد بالصورة ف 
هذا الكتاب الا كل حقيقة بسيطة نوعية كانت آو جوهرية آو عرضية » 
وليس ف العناصر شىء سوى الجسمية والهيئاث لا غير » واذا اندفعت 
الصور التى أبتوها وقالوا انها غير محسوسة فبقبت الكيفيسمسات وهي 
محسوسۀة OK i‏ 
الكيفيات المحسوسة » وقد أشار قبل ذلك الى أن الجسم المطلق فهو المقدار 
ا > وآ 0 هو الامتداد » واذن فالجسم بتکون من الامتداد + 


١‏ - الرجع السابق 
۲ المرجع السابق . 


Yor 


المفات الثانو دة (الكيفيات المحسوسة) () EEE)‏ وتا ن موقفه من الجسم 
بقترب الى حد کبیر م ن‌موقف ذیکارت ۰ 


۸ اذا سلمنا آنه ليس فى العناصر سوى‌الجسمية والهيئات » وبطل 
سنطالبهم ناثبات الكمية للكيفبة وهذا مستحيل » ء 

اتتهى السهروردي اذن الى نتفي الهيولي والصورة ولكنه مع ذلك 
لم بهدم الجسم الطبيعى فما دام قد قرر حقيقة الامتداد للجسم فقد أثبت 
وجود الأجسام » ويمكن أن نجمل مذهبه في الجسم فيما يلي : فهناك 
آساسان لموجودات الظلام : 


١‏ الخوهر المظلم و الڏرات (۲) وهي لبستف مکان » وهذا هو 
الامتداد ۰ 


= صۆز الظلام مثل الوزن والشم والدوق الح 0 ٤‏ وهي توجد 
بالضرورة في المكان ٠‏ والجوهر المظلم هو الخسم ا مطلق » أو الكمةالمطلقة > 
أو المادة المطلمة ¿ أو الأمتداذ ٤‏ ولس الخوهر المظلم شيا قائما نذاتة + نل 
هو عدم النور » وقد اعتقد أتباع آرسطو آن الجوهر المظلم قائم بذاٿة ٤‏ 
والواقع يخال ذلك + فالنجر به الثي تسمح بحو يل العناصر بعضهاالى بعض 
١‏ حكمة الاشراق ص ۲.۷ 

من ذرات الأشاعرة بينما نرى ال مهروردي بهاجم مذهب الذرة عند 

الاشاعرة وبرى أن الجزء الذي لا بتجزاأً مأ دام لا بتجزا لا في الوهم > 

ولا فرضا ولا فعلا فليس له وڄود مأدي ‏ هياكل ألنوو - ألهيكل 

۰ ٤)۸ ٤۷ الاول ص‎ 


or 


تۇ کد وجود هذا الحوهر آو الجسم المطلق الذي تخصصه الهئثات أو 
الكيضات الثانوبة » فتتاألف منه الموجودات المختلفة » ولو كان قائما بذاته 
لا قبل هذه التغسبرات ۰ فهناك اذن الحوهر المظلم أو الجسم المطلق ۾ وهو 
عدم محض اذا قيس بالجوهر النورانى > وهناكالكيفياتالثا نو دة »> ويسميها 
فحسب ۰ بل بتطلب اشراق النور على الطرفين » وتختلف اشراقاته شدة 
وضعفا فتتر تب الأشياء ف الوجود تبعا لهذه الاشراقات ٭ ومن ذلك يدرك 
العقل وحود المادة وهذا ف داثرة الأجسام‌واذن ذو حود الأجسام راجح الى 
اشراق‌النور وهو مثا بةادراكلها اذ لا وحود لها ف ذاتهاوالمادة التی ید ر کھا 
العقل هي التي بتقرر وجودها »وحتىصورالظلام أو الصفات‌الثا نو يةكالشم 
والذوق والوزنالتىسىمىھاالكىفاتسببها النورهء وهنا تری تشا بها آساسسا 
بین مو قف کل من بار کلي من المادة وال موقف‌الاشراقي‌الذي جعلللمادة وجودا 
يستند في وجو ده الى اشراق الأنوار آي المئل العقلىة كما سنا ۰ وعلی الرعم 
من مهاجمة السهروردي للهيولي الأرسطية الا أن فكرة الجسم المطلق لا 
تبتعد كثيرا عن الهيولي الأرسطية من حيث مدلولهأ » حتى أن شارح 
السهروردي نفسه بلتبس عليه التمييز بين الاثنين فيرى أن الجسم المطلق 
عند الاشراقبين هو الهيولي عند المشائين )١(‏ » » ونجد السهروردي في 
الجسم کله أو يقصد بها الحسمبة المطلقة )”( 6 هذه الأشاء بنقلب دعضها 


¡ - حكمة الاشراق ص ۲۲۸ وص ۷؟] . 
۲ ل القالة الثالثة » المغالطات , 
۴ دون الموافقة على اشراق النور على الصفات الثانوبة . 


Tos 


الى بعض فلها هيولي مشتركة » والهيولي ( هو ) البرزخ نقول له ي تفسه 
برزخا وبالقياس الى الهيثات « حاملا ومحلا » وبالقياس الى المجموع منه 
وهو النوع الم ركب « هيولي » » هذا على اصطلاحنا نحن » وهيولي الأغلاك 
غير مشتركة ومجموعها لا يتبدل » ٠‏ 
واذا استعرضنا محمل النقد الذي بوجهه الاشراقيون الى الهيولي 

والصورة نرى أنهم لم بنجحوا في هدم فكرة الهبولي » بل قبلوها تحت 
اسم جديد هو « الجسم المطلق » ء أما الصورة فان موقفهم منها معقد 
بعض الشىء » فهم بعترفون بالصفات الثانوية ويقولون انها صور حسية > 
ولكنهم يحسون أن الوقوف عند هذا الحد لا قيم وحدة الجسم الطبيعي 
ولا بؤكد وجوده » ويكون الموقف الأرسطي بذلك آفوى بكثير من 
موقفهم » لأن الصورة تسبغ على الجسم وحدة طبيعية وتماسكا حقيقيا لا 
تمنحه ااه الكيفبات الثانوية »> هذا على الرغم من أن موقف الاشراقيين 
مدد | لجسم سبقفه بعض | لحسبين بعد ذلك ء 

والمشكلة ترجع الى أرسطو وأفلاطون › وكان آفلاطون قد رفع الصور 
الى العالم العقلي وحاء اُرسطو وأنزلها ال الأرض وریطها بالأجسام وشار 
الى الاتحاد الجوهري بين الصورة والهيولي ء وللا كان السهروردي 
أفلاطو نيا في تفكيره فانه أعاد الصور الى ما كانت عليه » وجعل المحسوس 
فارغا » آي شيا لا قيمة له بدون اشراق النور » اذ آن اشراق النور وهو 
اشراق عقلي » هو الذي بظهر الكىفيات الثانو ةو يمنحها الوجود» أو بمعنى 
أعم » هو الذي يمنح الجسم الوجود ؛ فالجسم وهو بتآلف من جوهر 
مظلم -+صور ظلام لا وجود له بدون اشراق النور عليه ء وهذا هو الموقف 
الأفلاطو ني نتخذه السهروردي ويحاول إدماحه ف المذهب الاشراقي ؛ 
فالاشراق العقلى يحل محل الصور الحقلىة آو المئل الأفلاطو نة » وعلى ذلك 
يصبح الجسم ولا سند له من العالم الحسوس » والعالم المحسوس تفسه 
وهم باطل ۰ 


Yoo 


الفصل القااتف 
١‏ س العناصر ثلاثة : 


الا وة أن الا ار هة وهي جد اء ارات ارالمجوا 
والنار » والواقع أن النار ليست عنصرا مستقلا » ذلك آن الهواء قسمان : 
)١(‏ قسم لطيف » (۲) وقسم حار هو النار » اذ ليست الذار الإ هواء جاراء 
والنار لا تجرق بل الهواء هو الذي بحرق + كذلك الأجسام التي ترتفع 
حرارتها ٠‏ واذن فليست العناصر آريعة على ما بذجي المنياۇون بل هي 
ثلاثة فقط هى : الأرض والهواء والماء > وأصواها ثلالة حاجز ومقتصد 
ولطيف )١(‏ « فالأصول ثلاثة : حاجز ومقتصد ولطيف ٠‏ واعلم أن اللطيف 
( آي الهواء ) ليس من شرطه كمال الحرارة » فانه بعد اللطف قد تقل فيه ء 
ولهذا فمن لاء ما هو أفعد حرارة ن الوا وان سي فا اشد من 
الهواء حرارته تارا فذلك مسلم جوازه فیکو ناللطیف منقسیماالی قسمين : 
باعتبار شدة كيفية واحد » وضعفها (۲) » وعلى ذلك فقد خرج علبى 
التقسيم التقليدي للعناصر يجعلها ثلاثة وعدم اعتبار النار عنصرا رابعا 
ا 


واذا أضفنا هذا الموقف الى تقديس الفرس للنار نجد آنه بخرجها من 
نطاق العناصر المحسوسة » فهى آقرب الى المعقول منها الى المحسوس وقد 


| الحاحجز هو الټ راب وا لمقتصد آ اء وا للهليف الهواء ۰ 
۲ حكمة الاشراق › مقالة رابعة ص ۲؟) و ص ۳ . 


u! 


E Gg ys 
آن شارح حكمة الاشراق يذكر أن تعظيم النار واجد في شريعة الاشراق‎ 

« وانقلاب نار ذات نورية في القدح والنفاخات العظيمة التي تجعل الهواء 
نارا ذات نوره ء٠٠‏ والنار ذات النور شرمفة لنورتتها وهي التي اتفقت 
الفرس على آنھا طلسم آردیبهشت وهو نور قاهر فياص 0ا (۱) ۰۰۰ ومن 
شرف النار كونها على حركة وآتم حرارة وآقرب الى طبيعه الحياة وبها 
بستعان في الظلمات » وهي آتم قهرا وأشبه بالميادىء وهي خت (۲) النور 
الاسفهيد الانسي وها تتم الخلافتان صعرى وکبری > فلذلك أمر الفرس 
النوجه اليما فيما مضى من الزمان ٠١‏ » (۲) « 


وکما تضيء النفس عالم الأرواح كذلك تضيء النار عالم الأجرام 
وكما أن الخلافة الكبرى للنفس MM )٤(‏ الخلافة الصعُرى ء 


۳ _ الكون والفساد : 


هو التغير الحاصل في الصور الجوهرية ( حسب أرسطو ) ؛ واتحاد 
العناصر تحت تاثير الأجرام السماوية ينتج صور المادة 'لمختلفة كالسيولة 
والغازية والصلاة »> وتحول هذه العناصر هو الذي يمثل الكون والفساد 
في عالم الظلام ¿ وترجع كل مظاهر الطبيعة من مطر وسحاب ورعد وبرق 
الى هذه التغيرات التي تقوم على مبداً 2 ا 2 
أو غر المباشر بالنور الأول ء 


. حكمة الاشراق ص ۷؟])‎ ١ 
في الأصل « وهو أخو النور الاسفهبد » وھ بقصد أن يجمل انار‎ ۲ 
e . مذكرالا مۇنشا‎ 
OTE OT 
بلاحظ قوله عن النفس ان لها الخلافة الكبرى أي الامامة وقد أشرنا‎ _ ٤ 
. الى هذا في موضع سابق‎ 


YoY 


وتخزل الاصر الادة مل حول الهواء الى ماء نالتكافه والاء 
الى تراب بدلیل خروج الماء من الححر وانقلاب الماء أرضا د يرى من 
استحجار المياه في الحال )١(‏ » والهواء ممكن انقلابه الى نار نورية أي ار 
ذات نور لأ محرد حرارة > « وانقلاب الهواء نارا پرى بي القدحوالنفاخات 
العظيمة » ء 

وقد دلل أبضا على امكان تحول !لاء الى هواء والتراب الى ماء 
والنار الى هواء ٠‏ 


ولکن کیف بتم الكون ؟ النظرية الأرسطية تقرر أن الكون عبارة 
عن احلال صورة محل صورة آخرى » وقد بينا كيف بهاجم السهروردي 
نظرية الهيولي والصورة وكيف آنه لا بقبل الا الجسمالمطلق والكيفيات 
المحسوسة » وآن الجسمالمطلق هو بمثابة الهيولي المشتركة ءواذن فالكون 
بهذا المعنى هو احلال كيفة محسوسة أخرى وذلك بعد استبعاد فكرة 
الصورة » ويحدث الكون يمساعدة الأنوار الفائضة ٠‏ 


۳ الاستحالة في الكيف : 


هي ( التغير في الكيفيات ) » ولكننا أشرنا الى أن اتكوناحلال كيفية 
وعلى ذلك فيصبح الفرق بين الكونذوالاستحالة في الكيف فرقا في الدرجة 
لا في النوع » فالكون تغير آساسي في الكيف » آما الاستحالة فتعغبر 
بسيط فيه » فالاختلاف اذن راجع الى شدة التغير وضعفه » فتسخين الماء 
بالحرارة في آول مراحله بعد استحالة » ما اذا استمر التسخين وتحول 
الماء الى بخار فيعد هذا كونا ء 


. )؟١ حكمة الاشراق ص‎ ١ 


0۸ 


مذهب الكمون والبروز « الحرارة التي توجبها الح ركة لست كما يظن 
آنها كامنة وأظلهر تها الحر كات واعتبر بالماء المتخضخض » فان ظاهره وباطنه 
تسخن وكانا قبل ذلك باردين » ولو كانت خارجة من انباطن ( كمايظن 
صحاب الكمون ) لبرد الباطن » ء ويرد آيضا على القائلين ان اء ل 
تسخن النار بل يفشو فيه أجزاء ناربة معها الحرارة »> وهذه الأجزاء 
ې قدر معدني ٬‏ وذلك لن الأول مسامي فیساعد عىی اتنشار هذه الأحزاء 
التى تحمل معها النارية » مع أن الواقع يشير الى عكس ذلك » اذ أن الماء 


ثم ينتقل الى الكلام على القوابس والمواليد الثلاثة ء فيذهب الى أن 
القوابس أي الأرض والماء والهواء اذا امتزجت سبب الأشعة الك وكبية 
وفعلها فيها » واتفصالها عنها » ثم الفعل والاتفعال ا مزاجي بينها »> حصل منها 
المواليد وهی ` المعدن )۱( والنبات والحوان دون الآثار العلوبة » اد لیس 
كيفبات متضادة » هي الكىفات الأولى المحسوسة في العناصر المتضادة 
بالذات » وشرط امراج تفاعل العناصر اذ لولا التفاعل لكان الاجتماع 
تركيبا لا مزاجا متشابه الأجزاء والنوع باق ف الممتزج اذ التغير كيفى 


| « من المعادن ما له برزخ نوري ولذلك بشع منه نور فيكون شبيها 
المقالة آلرابعة »> حكمة اشراقية . ا 


۲0۹ 


والغالب على المواليد الثلاثة الجوهر الأرضى لحاجتها الى حفظ الأشكال 
والقوى » وهو لا بسكن دون غلبة الجزء الأرضي عليها » ويرعى هذه 
المواليد ويعنى بها اسفندرامذ رب نوع الأرض وهو النور القاهر الذي 
طلسمه الأرض 6 وتنفعل الأرض من 0 الأصنام انف ال الاناث هن 
الذكور » فكذلك بنفعل اسفندرامذ من الأنوار القاهرة الأخرى انفعال 


ه _ الطبيعة : 


واذا جردت الأرض من الكيضات > واعتبرت طبيعتها بعد ذلك فان 
طبیعتها فی هذه الحالة هو نورها القاهرة اسفندرامذ » وطبيعة كل شىء 
حرد عن کيفياته هي رب ذلك النوع » J)‏ فار باب الأنواع هي طبايع الأنواع 
ومدبراتها > ولهذا سمي صاحب اخوان الصفا الطبايع بالملاتكة المدبرة 
للعالم » ورد يحيى النحوي على أرسطو في تعريفه الطبيعة بأنها مبدأً أول 
لحركة ما هي فيه وسكونه بالذات بان هذا لابدل على الطبيعة بل يدل 
على فعلها فقال : الحق أن الطبيعة قوة روحانية سارية في الأجسام العنصربة 
بفعل فيها التصوير والتحليق وهي المديرة لها ومبداً لحركاتها وسكو نها 
بالذات وتفعل لغادة ما اذا طلغت الها أمسكت » ء واستشهاده برد يحبى 
النحوي على أرسطو بشير الى قبوله لرآيه ف أن الطبائم روحية » واتجاه 
المذهب يدي الى هذا التقرير » وقد ذكرنا حين الكلام عن الجسم المادي 
أنه تالف من الجسم المطلق + الكيفيات المحسوسة » وآنالجسم لا يدرك 
أو بوجد الا باشراق نوراني عليه » فاذا حللنا الجسم المادي آو الشيء : 
۾ « :ط۲ نجد آن الذي يمثل الشيئية الحسية فيه هي الكيفيات 
الحسوسة » وأن وجود الشيء وحضوره للحس ووقوعه تحت الادراك 


۹۰ 


تعاق بامر آخر هو رب نوعه الذي يشرق عليه من نوره » ولا شك ان 
هذا النور عقلى محض » واذن فالأشياء تنعلق بطباتعها المنيرة الروحانة ه 


ولكن نظر ده ss‏ الحد »وقد 


ا حير ن الكلام على نظرية ا لمثل آن السهروردي قبلا وتآثر بها فهو 

شر الین الطباع التامة وهي مبادیء الأشباء ويعتبرها مثلا للموجودات 
كما قال آفلالون وآن الأشياء ‏ كما نحسها ‏ أشباح لا حقيقة لها وأنها 
تستند في وجو دها الى عالم المخل ون ادراكنا لها ينم بضرب من التذكر » 
وبقترب التذكر الأفلاطوني من الاشراق هنا من حيث وظيفة كل 
المبتافيزقبة » وآثر كل منهما على عملية الادراك ء واذن فار باب الأصنام 
هي المثل وهي الطباع القامة تسب مدهت السمروردى. والخة وه 
والأجسام لا تستند في وجودها الى مبداً حقيقي يؤكد وجودها و یحفظه » 
أو بمعنی آخر النور وجود والظلام لا وجود ء 


ومذهب السهروردي فى الطبائع الروحانة قد يقترب بعض الشيء 
من مذهب دیکارت ف الطبالم اللسبطة : Les natures simples‏ 
فهي عند ديکارت ذات طابع عقلي » اذ البساطة الدىكارتية صفة عقلبية 
ودىکارت نفسه دهد م الجسم المادي فتبقی الطبائم صو لا عقلية 0 ولكن 
موقف دىکارت لا ستند الى دعا ئم ميتافيزيقية مڏذهبية )a‏ غير العنادة 
الالهية ) كما مستند آفلاطون أو الى المثل أو الأنوار ٠‏ 

ويآتي بعد المواليدالثلاثة في المرتبة مزاج الاسانوهو أكثر الأمزجة 
تماما واعتدالا » واستدعی ٣‏ المزاج كمالا فمنحه الواهب وهو النور 
القاهر المسمى اسفندرامذ تفسا ناطقة ھی ) اللاسفهبذ ) وھی التی ندر 
ا پا ي 
مر 
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: الأنوار القاهرة والتعير‎ ٦ 

هل تخضع الأنوار القاهرة للتغير كما تخضع الموالبد الثلاثة ؟ بقرر 
استحالة تغيرها لأن تغيرها معناه الاقرار بتغير الفاعل وهو نور الأنوار 
وهذا باطل » واذن فيستحيل تغير الأنوار القاهرة : « والأنوار القاهرة 
علمت استحالة تغيرها » فان تغيرها لا بكون الا لتغير الفاعل وهو نور 
الأنوار » ويستحيل التغبر عليه فلا تغير له ولا لها » ٠‏ 


» ولكن لیس معنی انتفاءالتعير عدم حصول شىء من الأنوار 
القاهرة » اذ يحصل منها ما لم يكن مثل حصول النفس من الواهب 
واستعداد _ لاستعداد متحدد لتحدد الحركات الدالمة : ويحوز آن کون 
للفاعل تاما وتوقف الفعل على استعداد القال » ونقدر اعتداله قبل من 
الهيئات والصور ما بليق بهذا الاستعداد مع معاونة السيأرات »> ويصدر 
عن روح القدس وهو رب النوع الانساني معنى جبرائيل » ويحصل في 
مقابل امراج الانساني الأتم نور تصرف في الأدانوهو اسفهند الناسوت 


أي آن المقصود بالتغير في دائرة الأنوار دوام الاشراق والفيض ٠‏ 
فالنور الأعلى يشرق على ما تحته » وما تحته يشاهد النور الأعلى وينتج 
عر هذا کما سنا موجودات نورانة حجدددة وتدوم الاشراقات وتستمر 
حر كة الايحاد دون توقف وهذا هو معلنى التغبر تصدد الأنوار ٠‏ 
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الفصل الرابع 
تقسيم البرازخ 

الجسم اما فارد » واما مزدوج » والفارد هو المفرد البسط الذي 
لا ترکیب فه كالأفلاك والعناصر » والمزدوج هو الم ركب من اللاك 


والفارد اما : ١‏ أن يكون حاجزا كالأرض وهو مأ يمنع النور من 
النفاذ بالكلية والوصول الى ما بعده» ٠‏ 
آو يكون لطيفا كالهواء وهو الذي لا يمنع النور 
صلا ء 
۳ أو کون مقتصدا وهو الذي یمنعه منعا غير تام » 
كالماء الصافى والجواهر المعدنية الشفافة ٠‏ 


والبرازخ القاسة : 

واستعدادات مختلفة » ولا بخرج الفارد القاس آي اللسيط العنصري عن 
الأقسام الثلاثة وهي : الأرض والهواء والماء »> وهو ( ١‏ ) اما أن بكون 
قابسا حاجزا کالأرض » آو ( ۲ ) مقتصدا کالماء » آو (۳) لطيفا كالهواء ٠‏ 
العالية ء 


۹۳ 


وما المردوج أو الم كب فينسب الى أحد أقسام الفأرد بحسب آي 
غلبة آي قسم منها عليه » فان غلبت الأرض کان المر كى حاجزا وان غلب 
الماء كان مقتصدا » وان غلب الهواء كان لطبفا « وكل مركب فبحسب‌العلبة 
منت ان آحد هذه ) (۱) ۰ 

ومادة أجرام الأفلاك آثير بة » ما مادة الأجرام السفلية فهي عنصر ية 
غير آثبردة ء وقد شر نا ان آد الح امن الب املق + الكيفات 
اللحسوسة مع اشراق‌النور عليه ؛ وهذا تحليل للجسممن الناحةالفلسفية » 
أما من الناحية العنصرية فان الأجسام كلها اما تراب او ماء و هواء آو 
مزيج من هذه ء ولكل جسم طابعه الخاص حسب العنصر آو العناصر التي 
تکونه ء 


الأفلاك : 


وللأفلاك آجرام تترتب الى جوار الجواهر النورانة » وقد صدرت 
من جهات النقص ي هذه الجواهر في سلسلة تنازلية « وول هذه الأفلاك 
البرزخ المحيط أو الفلك المحيط » وهو جسم واحد بسيط مستدير > لأن 
الشنكل الكري أكمل الأشياء » غير منقسم بالفعل > ولا م رکب » وهو 
ا ف اا واااو ا ع و ي 
العقل المغارق » وليست به جهات معينة » فان الصاعد من المركز مولا 
وجهه وجهة معينة سمى أسفل وما بصعد عليه أعلى ٠‏ 

ويقارن السهروردي حقيقة البرزخ المحبط الأرض فیذکر في 
المطارحات (۲) أن لور غا فا و ن ارزع المحبط وما ْ 


ا اة فمل اسلاراق > 


١ة‏ ل اة الال الارن ول الل اشن ارقن بل بت خر رة 
ال 
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ولیس معنی هدا أن الأرض في المكان الأسفل باستمرار بل ان السفلية 
تتحدد بالنسة الى مرکز البرزخ المحبط واتحاه آي جسم يقطع المحدد 
الئ :لمن من الجهة التي بها الأرض » آو من الجهة المقأبنة لها ٠‏ فتصبح 
الفوقية والسفلية بالنسبة للأرض اعتبارية وعلى العموم للبرزخ المحيط 
الفوقية المطلقة باستمرار لأنه يحيط بالأرض من جميع جهاتها ٠‏ 


اكان : 

)١(‏ وهذا البرزخ - أي البرزخ المحيط ‏ لا مكان له لأنه بحدد 
المكان » وقد عرف المكان بقوله « المكان هو باطز حاوبه الأقرب » ومالا 
حاوی له لا مكان له والمحدد الذي هو البرزخ المحيط لا حاوى له واذن 
فلا مكان له » وهذا التعريف للمكان هو نفس التعريف الأرسطي للمكان 
في صورة موجزة فهو على ري أرسطو « السطح الباطن للجسم الحاوي 
المماس للسطح الظاهر الجسم امحوي * 


لأفلا اك والكواكب والتوانت: 


ET I 
٠ لترتيب عقلي بين الأنوار لأنها علل الأجسام وهيثاتهأ‎ 


فان السغل بتعين بنفس المحدد » بخلاف الصاعد الى فوق › اذ 

المحدد لا لعينه شيء تحدد ده مو عه و لصسير کل ما وصل الئ حیز ه٥‏ 

له حصة من الفو قية كفو قي اأحدد »> فامحدد له الفوقية بماهيته › 

والأرض لها السفلية اکر ا ف راان ا مارد من الد 

حتې لو خر حت الأرض من ذلك الحز ضرا للمثل كانت متحركة الى 
فوق CU a MOS‏ 4 

.» المقالة الثانية ء فصل رابع »> حكمة الاشراف «البرزخامحيط بالأر ض‎ ١ 
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نفوس الأفلاك : 

» وعالم الأثير أ عالم الأفلاك والكواكب عالم حی وذلك لان کل 
« بالمديرات السفلية » » وتفوس الأفلاك أنوار مجردة قالمة بذواتهامدركة 
للمعقولات » وهناك فرق بين أجسامنا وأجسام الأفلاك » فبينما الأولى لما 
ميل بخالف ميل نفوسنا ‏ لأن ميل آبداننا الى جهة المركز » وميل نفوسنا 
قد بكون الى تلك الجهة كالنازل من علو الى أسفل وقد يكون الى خلافها 
كالصاعد من تحت الى فوق ‏ نجد آنه ليس لأجرام الأغلاك ميل بخالف 
ميل نفوسها ؛ واذن فبرازخ الأفلاك مقهورة لعقولها لأنها تحر كها هذه 
الح ركات الدائرية المستديمة » )١(‏ ء 

الأفلاك لا تفسد : 

الأفلاك تتحرك حركة مستديرة على الدوام » ولذلك لا تفسد » لأنه 
لا مبداً لها ولا نهابة موقوفة » وذلك على عكس الحال فيما اذا كانت 
a a O E‏ 
o‏ لأن المقصود بالشهو ة حفظ النوع والأفلاڭ 
لست بحاجه الى ذلك العضب والاحتراز عن lS‏ 

اوا 

وهي الشمس والقسر ( النيران ) » والخمسة المتحيرة : زحل 


. الفصل الرابع » المقالة الثانية »> حكمة الاشراق‎ - ١ 
1۹ هیاکل النور ص‎ 


۳۹٢ 


والمشتري والمريخ والزهرة وعطارد » فان لكل منها تحركات مختلفة بطيئة 
ومسرعة » ولذلك اقتضى وجود برازج متعددة لكل من هذه الحركات ء 
والبرازخ التي للسببعة آفلاك غير غنية تفتقر في تحتتها وكمالاتها الى نور 
محرد ء آما الشمس فان الفرس بسمونها «هورخش » وهي آعظم آنوار 
الطبقةالعرضية آي طبقة أرباب الأصنامالنوعيةوالأجسام »> وهي نور شدي 
الضوء بوثر في الامتزاجات العنصرية ويفيض النفوس الناطقة والصور 
والأعراض »> وهي فاعلة النهار وركسةالسماء والعالم الجسماني > ويذهب 
أصحاب المكاشفات العقلية الى وجوب تعظيمها » وقد أشرتا الى آنه من 
الواجب تعظيمها في سنة الاشراق كما يقول السهروردي ٠ )١(‏ ويقول 
الشارح ان السهروردي اتخذ تعظيم الشمس من الديائة القارسية القديمة 
وكان الفرس يعبدون النار على نها مظهر للشمس ٠‏ 


دعاء الشمس والكواكب : 


ولا كان للشمس والكواكب أثر في تنوير العالم الأرضي لذلك فهو 
دورد آدعبة كثيرة في کتبه لها ٤‏ وقول الشارح )«( ان للمصنف أدعبة 
رة لر اك اله وكات هى كل ومن آلا لاسرع د 
خاصة ددعو بها لواحد من السبعة › وقد وفاها بالتعظيم والمدح مما ١‏ 
مزند عليه ء فقال ف دعوة الشمس : « هلا بالحى الناطق الأنور > 
E‏ الأظلهر » الكو كب الأزهر » السلام عليك وتحات الله وبركاته 
آبها النبر الأعظم > والسبار الأشرف الطابع ٤‏ المبدع > المتحرك ف عشق 
جلال باریه » آنت هو رخش الشديد قاهر الغسق » رئيس السماء ء فاعل 
النهار دامر الله تعالى > ملك الكواكب سك الأشخاص العلو دة مالك 
|١‏ - حكمة الاشراق ص ۲٠۷‏ . 
٣‏ _ حكمة الاشراق › هامش ص ٠٥۹۷‏ . 
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رقاب الأنوار المتحسدة يحول الله تعالى وقوته المطاعة > الجرم المنير ‏ 
الزاهر الحكيم الفاضل 6 أكىر آولاد القدس ۾ مله الأضواء المتححيين . 
خلبفة نور النور في عالم الأجرام :+ ( + 


هذه النظرمة في تفسير الجسم والمادة تعود ذا الى مواقف الطبيعيين 
الأوائل من اليو نان ٠‏ واستنادهم الى العناصر الأرىعة » غير أن‌السهروردي 
كما بتضح من موقفه يتكلم عن ثلاث عناصر فقط هي الاء والواء 
والتراب » وآما النار فهى هواء حار ء 


ونرى في نظرية السهروردي عن الأفلاك والكواكب استمرار للنظرية 
الأرسطبة التى ترتب للأفلاك عقولا ٠‏ وقد تأثرت هذه النظربة بموقف 
الصائبة فيما بختص بتقديس الكواكب » حتى آن السهروردي يجعل لكل 
كو كب آدعية خاصة به » ويرى أن الكواكب واجبة التقديس ف شرعة 
الاشراق » آما الكلام عن الشمس بصفتها أحق 'لكواكب بالدعاء والتعظيم 
فذلك لأن الفرس كانوا يعبدو نها » وقد کان هو فارسي الأصل والعاطفةء 


A 


الفصل الخامس 


الزمان والحركة 


يذهب المشاؤون الى أن الققولات عشر » وهي الحوهر والكم 
والكيف والح ركة والاضافة والملك والزمان والمكاذ والوضم والفعل 
والانفعال ء وبرد السهروردي عليهم بآن هناك خىس مقولات فقط هي : 
الحوهر والكم والكيف والح ركة والاضافة أو ألنسبة > وما المملك فيدخل 
تحت الاضافة » وكذلك الزمان والمكان والوضع > ما انفعل والانفعال 
hE ESS‏ 
شاتها مثل الحوهر والكم والكيف والاضافة » ء 


ولا الحركة : 


وقد تناولنا فيما سبق دراسة الحوهر النورانى والحوهر الظلمانى 
وعرضنا للمظاهر العقلية والحسبة التي تعرض لكل » وقد عرضنا ضا 
مرتبطا بالحركة على رأي أرسطو ( حسب تعريفه له ) )٣(‏ لذلك سنعرض 
للزمان أيضا ء 


ا مکل اترات خن خي : الجوهر والكم والكيف والحركة والنسبة 
( الاضافة ) ¢ والزمان کان بدخلان ف النسبة ¢ فالزمان هو لسببة 

الشيء الى زمانه “ والکان, هو نسبة الشيء ألى مكانه . راجع المطارحات 
ص ۲۷۹ » المشرع 

۲ المطارحات » ا E‏ الل اا 


۲۹۹ 


والحركات اما قسردة واما ارادية أو طبيعية ي والقسردة اما ذاتسة 
کرمی الححر » أو عرضية كاعلاء الححر » والارادية هى التى تصدر عزن 
شعور » آما الطبيعية فهى التى لا تصدر عن شعور مأ ٠‏ 


ال 
| ا | | 
قسردة ارادية طسسعة 
أ | 
رمی الححر اعلاء الححر الح ر که الدورت 


حرکات الافلاك : 

حر کات الأفلاك دوردۀ )۱( تامة والدورة تتم ف کل وم ولىلة وهي 
علة حدوث الحوادث »> والگفلاك ١‏ تکون ولا تفسد وهي ف حر کا تھا 
ااا مي تاا اوو افد : 


| يستدل تحر که الشمس من الليل الى النهأر ومن النهار الين 
الليل على أن حركتها دوردۀ والشمس تدور حول الأرض المستديرة ۰ 


١‏ - سستدل على أن حركة الأفلالد دروبة بأن الحركة الحادثة ترجع السى 
أخری حادثة وهكذا الى ما لا نهابة > ويمكن اذا فرضنا أن وجود هذه 
الحوادت على سبيل التحدد والتعاقب الفير المنقطع دائما ٤‏ فيبقى أن 
نکون فی الو جود حادٿث متحدد لا بنقطع وما تحب فيه التحدد الى ما 
لا نهابة آنما هو الحركة » لا الحركة المستقيمة » لتناهي أيعادها ولكنها 
الحركة الدورية حركة الأفلاك غير العنصرية « راجع مقالة ثانيية » 
فصل رابع » حكمة الاشراق » . 


Ve 


۲ هذه الدورة ی حرکات الأفلاك ھی التعبرات التی نطرا على 
المناخ »> وهی علة ازدهار الحباة النباتية ٠‏ 


۳ الأفلاك لا تكون أو تفسد أو تنركب من بسائط والا لزم 
التحلل وعدم دوام الحركات » ولزم‌الحدوث الموجب لتقدم‌حر کات وبرازج 
أخرى عليها محيطة دائمة » لأن كل واحد من الكونوالفساد والتركيب من 
البسائط لا بد له من علة حادثة ء والحوادث انا تکون من حرکات 
الأفلاك » وبلزم من الحدوث الموجب لعدم الأفلاك وجودها وهو محال » 
واذن الأفلاك لا تكون ولا تفسد ٠‏ 

> - يستدل على أن الأفلاك متشبهة في حركاتها بالأنوار العقلية ٠‏ 
ويرد على المشائين القائلين بان عقلا واحدا بؤثر في كل فلك انه لو کان 
عقلا واحدا لتشابمت حركات الفلك ولم كن هناك تغبير ف الحركات ء 
والواقع يبطل ذلك »> واذن فالفلك تاثر بالقواه كلها وبمناسباتها » وهو 
SG TE‏ 
الى العالم الجسماني فينتهي الدور وتقوم « القىامة » 


E ۵‏ 
الاتجاه » ولكن الفلك ا تحمل معها الأفلاك جميعها 6 
فالأفلاك تتحرك بالعرض تبعا لهذه الحركة العامة › أما حركة كل منها 
الخاصة بها فهي الح ر كة الذاتية لها »> وذلك مثل حركة السفبنة والمسافرين 
فا (۱) * 

ولا كانت تفس الفلك هى التى تفيض حركاته لذلك كان تحريكها 
أ - ص ۲۴١‏ حكمة الاشراق . 


1 


لجرم الفلك تحرىكا اختياريا وحركتها ارادية » وأما حركة جرم الفلك 
فهي حر كة قسرية لأنه خاضع لنفس الفلك ٠‏ 

٦‏ الأفلاك لا تحتاج الى تعْذ أو نمو فح ركتها 'لى الجواهر العالبة 
ل١‏ السافلة « ولا ينقطع عنها شروق آنوار الله المتعالية وأمداد اللطائف 
المية (۲) ء وينبعث من كل اشراق حركة ويستعد بكل حركة لاشراق 
آخر » فدام تجدد الاشراقات تحدد الحركات > ودام تحدد الحركات 
تحدد الاشراقات » ودام تسلسلها حدوث الحادثات من العالم السفلي »ء 
وح ر کات الأفلاك تعد ما تحتها لاستقال نفحات الفيض من‌الأنوار العلا ٠‏ 


يفيض على نفوس الأفلاك شعاع نوراني هو آمر قدسي لذيذ يسبب 
هذه الح ركات ۰ 


والأنوار القاهرة التى لا تتصرف فى الأبداز أشرف من الأنوار 
المحردة المديرة للأبدان لبعد الأولى عن الظلمات واقتراب الأخيرة منها ٠‏ 
والأفلاك لا بد أن تهدف لعغابة من حر کاتها وهذه العامة لا بد أن تكون 
متجددة دائمة لا تنتهي » وهي شعاع قدسي لذيذ بفيض على تفوسها من 
الأنوار القاهرة ومن نور الأنوار > والاشراق هو سبب الح ركة » فان‌النفس 
اذا اتفعلت بما يشرق عليها من اشعاع فاأض فان بدنها نفل كذلك 
ويتحرك » فكذلك نفس الفلك اذا انفعلت باللذات القدسية للاشراقات 
العقلية بنفعل عن ذلك بدنها » وهو الجرم الفلكي » بالحركات الدورية 
المناسبة للاشراقات النورية ء وكما تدوم حر كة البدن واضطرابه لأهل 
المواجيد بدوام البارقات الالهية الواردة على تفوسهم » كذلك تدوع 


۷. هياكل النور  الهيكل الخامس ص‎ - ١ 


YY 


حر کات الأفلاك ومواجدها بدوام ورود الاشراقات على نهو سهم ٤‏ 
فالتحرىكات معدة للاشراقات والاشراقات تارة آخرى موجبة للحركات › 
والحركة المنبعثة عن اشراق غير الحركة التي كانت معدة لذلك الاشراق 
فلا دور ممتنعا » فلا زالت الحركة شرط الاشراق » والاشراق تارة آخرى 
وجب الحركة التي دعده ٤‏ وهكذا داگما 6 وجمیع داد الح ر كات 
والاشراقات مضبوطة لعشق مستمر وشوق دالم ويتم توالي الحركات 
على نسق واحد في الأفلاك لتوالى الأنوار السانجحة على نسق واحد في 
الأنوار المديرة » لأن فرضان الأنوار المتتادعة من نور الأنوار عای ما تحته 
على وتيرة واحدة » واختلاف المدبرات في الحركة الدوربه راج الىالنور 
لاختلاف عللها الفاعلية من حث الشدة والضعف وهى « القواهر » ء 


اقتهاء الح ر كات الى الأنوار الجوهرية : 


قول السهروردي : « ولك آن تعلم ان الح ر كات كلها سببها الأول 
اما نور محرد مدر للبرازخ العلو دة والانسان وغبره » واما الشعاع الموجب 
للحرارة المتحركة لما عندنا » كما بشاهد من الأبخرة ( وهي ما يرتفع من 
الجسم الرطب ) والأدخنة ( وهي ما يرتفع من الجسم اليابس بتسخين 
الشعاع وتصعبده اباها الى فوق ) » ء 

والحركة في نظره على هذا الأساس نقلة وتغير » آما الأولى فسببها 
الأنوار المحردة المديرة وما الثانة فترجع الى الشعاع المحرد الصادر 
عن الأنوار المحردة ء 


والحركة كلها ترجع في النهابة الى النور الأول » فحركة الحجر الى 
۱ کالانسان مثلا عندما قذف ححرا الى أعلى ٤‏ 


22 


أسفل ليست حر كة طبيعية بالنسبة للحجر » اذ لو كانت هذه حركة بالطبع 
لكان متح ركا داثما وهو ليس كذلك ء اذن هناك قاسر بخرجه عن حيزه 
الطبيعي وهذا القاسر اما آن ينتهي الى نور مجرد مدبر )١(‏ أو الى شعاع 
کو كبى وهو نور عارض بحدث الحرارة في الماء فيتكون منه بخار يتصاعد 
بسبب حرارة الأشعة الك وكبية ثم بتكاف فيسقط مطرا » أو يجد 
فيسقط ردا أو ثلحا ء 


واذا حاولت الأيخرة المائية المتحمعة في السباء على هيئة سحب أن 
تتنفكك حدث الرعد من شدةالمقاومة والمصاكة »> ويتقدم هذهالمصاكة ضوء 
عظيم هو البرق » وهو نارية تحصل للمصاكة » واذا اتفصل الدخان عن 
السحاب نازلا الى الأرض فانه شتعل لكثافة جرمه ودهنيته ف مأادته » 
وهذه هى الصواعق وهى : اما لطيفة واما غليظة > وكذلك الشهب وهى 
الكواكب المنقضة في الليل » ومادتها دخانية دهنية » ووراء هذه النازلان 
قوى روحانية مسببة لها ء 


والريح سببها اما تفرق الدخان الصاعد الى أعلى الى الحانبين فيهب 
على هيئة رياح » والسبب الأول للرباح هو تسخينالهواء بالحرارة فتندفع 
وتهب على هيئة رياح »> والحرارة مصدرها الأشعة الكه كبية وهي نور 
عارض » وحركات للمياه في الأنهار وانفجار مياه الينابيع انما هو راجع 
للبخار المحجوز في باطن الأرض وكذلك الزلازل والبراكين « فالحرارة 
كلها سببها النور مجردا كان أو عارضا » والحركات فى البرازخالعلوية وان 
كانت معدة للاشراقات الا أن الاشراق من الأنوار القاهرة » والمباشر 
للحركة النور المدير » فالعلة في حركات الأفلاك انور المجرد مع الور 
السانح » والحركة أقرب الى طبيعة الحياة النورية اذ هي مستديمة للعلة 


۱ کالانسان مثلا عندما بقذف حجرا الى أعلى . 


Y4 


الوجودية النورمة بخلاف السكون فانه عدمي » ء٠‏ 

والسكون ليس ضدا وجوديا فهو لا بحتاج الى علة وجو ده 
خارجية » والسكونلا علة له » فهو عدم علة ملكةوهي الحركة «فالسكون 
لا كان عدميا فهو مناسب لاظلمات الميتة ( وهي ما لا حياة فيها ) » ولولا 
نور قائم أو عارض ما وقعت حركة أصلا » فصارت الأنوار علة للحركات 
والحرارات » والحركة والحرارة كل منها مظهر للنور ( أي. معد لحصوله ) 
لا أنهما علتاه ( اي الفاعليتان ) بل تعدان القابل لأن بحصل فيه نور من 
النور القاهر الفاثض بجوهره على القوابل المستعدة ما بليق باستعدادها ب 
فاذا تم استعداد القابل الح ركات الفلكية والحرأرة المستفادة من الأشعه 
الكو كبية أفاض المفارق عليه ما يفيض باستعداده من الجوهر والأعراضء 

« وآما النور فيوجدهما ( أي الحركة والحرارة ) ويصلهما بسنحه 
( آي باصله )والنور فياض لذاته فعال لاهيته »> وما أشعة الكواكب فان 
الكوكب اذا قابل كثيفا أعده لأن بحصل فيه من العقل المغارق نور وهو 
المسمى بشعاع الكوكب » والنور التام ( كنور الكوكب ) له في تفسه آن 
بكون علة للنور الفائض كالشعاع » ٠‏ 

وبحب التسليم ضرورة أن النور يوجد النور » ون العارض يوجد 
العارض والتسليم بذلك كالتسليم بانه ينتج من کون المثلث مثلثا آن له 
ثلاث زوايا » وهذا مع أن المخلث هيئة ظلمانية ناتجة عن عرض ظلماني بينما 
النور العارض هيئة نورانية ٠‏ 

والحرارة والحركة بتلازمان في العنصربات » آما في الأجسام الفلكية 
فالحركة غير مصاحبة للحرارة ٠‏ وبين النور والحركة مصاحبة في البرازخ 
العلوية آي بالنسبة للنور المدبر للأنوار العلوية ء 


Yo 


ونستخلص من هذا أن الحركة مصدرها النور سواء ف الموجودات 
العلا کالبرازخ الفلكية العلوية أو في العنصريات ء ومصدر الحركة ي 
الأول النور المدير لل للفلك ولا تصاحب‌الح ركةحرارة » آي تغير من أي نوع 
فالح ر كات هنا داثرية منتظمة ولا کون ولا فساد ء آما مصدر الجر كه 
فى العنصربات فهو الأشعة النورية الكوكبية العارضة اذا كانت مصاحبة 
اخ و ای قن ا ات ا وا ی 
الانسان ء 


« واذا فتشت الأشياء ولم تجد ما يؤثر في القريب و'أبعيد غير النور 
فلا مؤثر في الوجود غير النور المحض » ولا كانت المحبةوالقهر (روحانيتين 
أو جسمانيتين من النور ) والحركة والحرارة أيضا معلولاه فصارت 
الحرارة لها مدخل ف النزوع والشهوات والعضب. » ولتم جمیعها عند.نا 
بالحر كه کاللثم واللكم والوقاع والدفاع - وصارت الأشواق أيضا 
موجبة للحركات أي الروحانية والجسمانية ٠ )١(‏ 


1—«» اا على ا حرارة من ية العناصر وهي التي تبدد 
الظلمات »> فهي اقرب الى النور أي الىطبيعة الحياة > وهي أخو النور 
الاسقهذ »> ولذا عر ف الأوائل النار انها عنصر شسيه بالنفس فيالنوربة 
والاضاءة وما أن النفس تيء عالي م الأرواح فكذلك النار تضيء 
عالم الأجرام وار ا اكلا السدرى SNARE‏ 
الكاملة لها الخلافة ا » ولله في کل عالم ةة ¢ کالعقل الأول 
فى عالم العقول والكواكب ونفوسها في عالم الأفلاك > وكذلك في عالم 
المغال > والنفوس البشربة والأشعة الكوكبية في عالم العناصر »> وكذلك 
النار سيما تي ظلمات الليل )€ ٠.‏ 
« ومعنی الخليفة کو نه متو لیا لتدبر اأرعية بالاصلاح والحفظ وتدلير 
هذا العالم بالنفوس . والنار لها الخلافة الصغرى لأنها تخلف الأشعة 
الكوكبية في الليالي المظلمة وتصلح الأغذية وتنضج الأشياء النية »› 
فخلافتها صغفْری لان نور الانسان المجرد المدير وهو نفسه الناطقة 
تتصر ف في النار أي قي نورها فكأنها آلة للانسان ( ۰ 
» ونهما () ( أي بالنفس والنار ) تتم الخلافتان صعرۍی وکبری فاذلك 
ا ی ا الها کیا شی س اران ۰۰ وعظموھا لانھا ہے 


YY 


SUNE 
والزمان هو مقدار الحركة اذا جمع في العقل مقدار متقدمها‎ « 
اذ يقول « الزمان‎ ٠ ومتأخرها » وبلاحظ أن هذا تعريف أرسطو للزمان‎ 


ویقصد السهروردی بقوله عن الزمان انه مقدار آي آن له امتدادا 
دارا خف تالق والكر ةم واا ات مقدار الد که فان کن معدا 
فهو مقدار لشيء واذا لم يکن مقدارا لشيء ابت فهو مقدار لشيء غبر 
ثامت » وهو الحركة » وليس المقدار بهذا المعنى مطلقا » بل من حبث اذا 
اجتمع في العقل متقدم الحركة ومتأخرها » وليس الزمان كالمسافة فانها 
مقدار الحركة في الخارج لا في العقل » وضرب لازمان مثلا بالحركه 
اليومية فانها حركة دورة » والزمان لا بدامة ولا نهادة نه » واذا افترضنا 
ندابة للزمان کان قل هذه البداية زمان لم یکن فبه زمأل » وهذا تناقض 
اذ آن معنى القبل زمانى » واذن فالزمان آندى آزلى ٤‏ واعتبار القبسل 
والبعد بالنسبة الى الآن اعتبار تقديري ٠‏ 

« وتعشر القبلية والبعدية بالنسبة الى الآنالوهمي الدفعي > والزمان 
الذي حواليه فالأقرب من أجزاء الماضى اليه بعد › والأبعمد قبل > 
والمستقبل بخلاف هذا » )١(‏ آي الأقرب من أجزاء المستقبل اليه قبل ء 


والزمان وحدة متصلة » لا انفصال للماضى عن الحأضر أو المستقبل» 
لم تحرق الخليل وتعظيمها بنجي المعظمين لها من عذابها بوم الميعاد » 
والأنوار كلها حوهربة أو عرضية واجبة التعظيم شرعا من نور الأنوار 
حكمة الاشراق »> الفصل الثاني > المقالة الرابعة » راجع أيضا هياكل 
النور ص ۷۸ ۰ 

| مقالة ثالثة » الفصل الثالث » حكمة الاشراق . 


VY 


والآن الزماني الحاضر وحدة تتصل بالماضي كما تتحه نحو المستقبل “ 
فالحركة دائمة لا توقف فها ء وأما الكلام عن الماضي أو الحاضر أو 
المستقبل على آنها منفصلة فذلك بخالف الواقع ٠‏ وهذا الموقف شسيسسه 
بالموقف الذي سيقفه برجسون بعد ذلك فهو يرى أن الآن الزماني تتمثل 
فيه الأوجه الثلاثية للزمان ونه في تطور مستمر وآن الكلام عن حاضر 
منفصل عن ماض آو مستقبل ان هو الا تجريد عقلي بخالف الواقع > 
والزمان لا يدرك بالعقل بل بالحدس ء 


قدم العالم 
العالم عبارة عما سوى 'لله (۱) وهو ينقسم الى : 

١‏ س قدیم وهو العقول والأفلاك ونفوسها الناطةة وكليات العناصر وما 
يلزمها لزوما أوليا كالحركة السرمدية واازمان ء 

۰ محدث وهو غير ذلك‎ ٣ 

واستدل على ذلك بقوله « ان نور الأنوار والأنوار القاهرة لا يمكن أن 


وجوده على شیء آخر فانه یکون موجودا متی وجد هذا الشيء » والعالم 
معلول لله والله آزلي » واذن فالعالم أزلي » وقد قررنا ذلك لاستحالة 


١‏ المقالة الثالثة › الفصل الأول _ حكمة الاشراق - راجع أيضا هياكل 
النور ‏ الهيكل الرابع الفصل الخامس ص ٦٦‏ - الواحد وهو الصانع 
علة تامة لكل ا > وهذه الملة دائمة الوجود وما دام كذلك فان 
المعلول لا تخلف عنها > والا لزم مرجح وهو علة تامة لأنه لا بتو قف 
على أمر حادث »› والواحد قبل جمع الممكنات ولیس به أي تغير فاذن 
العالم الصادر عنه أزلي أبدي . 


YA 


تخلف المعلول عن العلة التامة الكاملة ء ولأن تأر الأزلي آزلي مثله شم 
أنه لا بسكن أن يكون هناك قبل أو بعد فيما بختص بنور الأنوار وها 
يصدر عنه لأن الوقت متآخر عن نور الأنوار وعن الأشياء التي تصدر 
عنه » (۱) ۰ 


ودلبل آخر وهو آنه ان سلمنا بان‌المعلول الثاني والثالث من القواهر 
مثلا محدثة » فهي تحتاج الى مرجح » ولا يمكن ا ا 
فنحن نحتاج أيضا الى مرجح في ذات الله يفسر سبب الحدوث لاختلافه 
عن طبيعة الله الأزلة » واذن لا يمكن القول بالحدوث بل بجب التسليم 
زلية المعلولات العالية الصادرة عن نور الأنوار ء 


وفعل الله بالارادة لا يدفع الأزلية عنه » ذلك لأن الارادة وكل صفة 
غبرها اذا كانت دائمة بدوام ذاته ولم بتوقف الفعل على غيرها »> وجب أن 
يدوم بدوامها » ويعترض المتكلمون على التسليم بقدم العالم خوفا ممن 
اثبات قديمين » الله والعالم فيكون العالم مساويا لله وقد كانت مسألة 
قدم العالم من المسائل الهامة التي هاجمها المتكلمون دفاعا عن العقيدة 
وخالفوا فيها أرسطو وقالوا بحدوث العالم ء 


ویری السهروردي أن مسألة قدم العالم وهو صاادر عن الله لا 
تختلف عن صدور الشعاع عن الشمس ء « فلا بلزہ من دوام الشيء مع 
الشيء مساواتهما وعدم أولودة أحدهما بالعلة والآخر بالمعلولية »> فان 
دوام آثر الشيء مع الشيء لا قتضي التساوي » واعتبر ذلك بالنير 
وشعاعه الدائم منه » وقد علمت أن الشعاع المحسوس هو من‌النير لا النير 
من الشعاع ؛ وكلما يدوم النير الأعظم يدوم الشعاع مع آنه منه » فكذا 
العالم مع الواجب يدوم بدوامه مع آنهمنه ولا یلزم منه محال مع ما ظن» ۰ 


| - راجع هامش ۲ ص ۲٤۲١‏ 


۹ 


وعلی هذا فالعالم ۷ يساوي الله م آذه صادر مله والصادر من 
القديم قديم لاتتفاء المرجح كما بينا ء 


وأما القسم الآخر من العالم وهو القسم الذي آشار اليه بآنه محدث 
ويقصد بذلك العناصر » فالقول عنها انها محدثة قول نسبى فهى محداثة 
بالنسىة الى ما هو على منها من الموحودات القدمة »و لكنها م ھ ذا 
قديمة لآنها في عالم قديم » ولأن التنظيم الذي بصاحبها والأشعة الذابلة 
الباهتة التي تشرق عليها تتعلق بنظام للأنوار قديم » ولأن الفيض آزلي 
آبدي لا بتوقف عند حد معين » واذن فهذا القسم من الموجودات قديم 
بطریق غير مباشر ۰ 


تبن لا من معالحة السهروردي الحركة والزمان وقدم العالم آنه 
متاثر بالمشائية الىحد كبير رغم بعض‌الاعتراضات الني شيرها » والأسلوب 
الذی تتناول به الموضوع حسب مذهبه ٠‏ 


ودراستنا للح ركه دون‌سائر المقولات الأخرى توجع الى اھا غ 
التفاعلات والتغيرات التي تحدث للجسم الطبيعي ء غير آن السهروردي 
برجم الحركات كلها » سواء ف الحسم أو في الأغلاك الى الأنوار وأشعتها 
الصادرة » وكان آرسطو قد عاد بالحركات الى العقول م الى محرك ول 
يحرك ولا متحرك ء وأما الزمان فمتصل بالحركة أشد الاتصال كما يذهب 
أرسطو وكما بقرر السهروردي » فالزمان مقياس الحركة بحسب المتقدم 
والمتآخر » اذ ان تعادل المتقدم والمتأخر تناول للقبلية والبعدية وهما طرفا 
القياس الزماني » ولا بمكن فصل الحاضر عن الماضي والمستقبل على ري 
السهروردي ومعالجتنا للزمان تفضي بنا الى مسألة قدم العالم تلك التي 
أثارت المشاكل لد ى المتكلمين والفلاسفة الاسلاميين ٠‏ 


وحل السهروردي للمشكلة دقوم على التدرج ف القدم فالگنو ار 


۸* 


قديمة » والعناصر قديمة > ولكن تنظيم هذه العناصر يتم بواسطة الأشعة 
الفايضة نزولا من الأنوار المحردة » واذن فهناك تقدم بالمرتبة للأنوار على 
العناصر »> هذا التقدم يفضي الى تقرير نوع من التمايز في القدم بالنسبة 
للأنوار المحردة فتصبح العناصر محدثة بالنسبة الى الأنوار لاختشلاف 
المرتبة في النزول » واذن فالحدوث اعتباري فحسب » ولكنه في النهاية 
قدم » 


۲۸۱ 


الفصل الاول 
الفصل الثاني 
الفصل الثالث 
الفصل الرابح 
الفصل الخامس 


لارام 


في النفس وخلاصما 
: النفس والبدن « مشكلة الخلاص » 
: المعرفة 
+ الادراك الحسي 
: الادراك العقلي . النفس الناطقة 
العمل) السلوك) 


الفصل الاول 
النفس والبدن 


١‏ س لا كانت الذات الشاعرة هي ما يربطنا بالعالسم بل ما يؤكد 
وجودنا في هذا العالم ‏ انكان لنا وجود غيرها على الاطلاق ‏ تعيسن 
علينا أن تتناول بحث النفس في فلسفة مثالية هندسية تكاد تعصف 
العاف اللامة لزي اة و رة رة تب اي 
الوجودي الاشراقي كله ء 

وأكثر المذاهب تطرفا هو الذي بقوم على افتراض مبداً واحد » فاما 
اقرار تام بالمادية الشاملة أو تقرير لروحية كاملة > وفي الحالةالأولى نواجه 
عنف المذاهب الحسية وعكوفها على الواقع الملموس وعزوفها عما وراء 
الحس » والنفس هنا ليست شيا على الاطلاق » ولا اعتراف بوجودها 
الا آن بقرر حسي كديمقريطس آنها موّلفة من ذرامت مادية لطيفة ء 

والروحية في غلوها لا ترى المادية خلال وثبات الفكر المثالية »فت كد 
الجر لفن واا 4 ن الات الشاعرة كما هو عند ديكارت وهې 
الحوهر المدرك لأفكاره كما هو الحال عند بارکلي » فا مو جودات ما هي 
الا أفكار» . ES ٠.‏ 


ما الوجودية المعتدلة عند أرسطو ومن تبعه فتری النفس قوة مأ 
وجدت الا لكي تحل في بدن خاص » فلكل نفس جزئية خاصة بدن جزئي 


YAo 


تتحکم فی البدن وعلی هذا الأساس وحده وقسر اتحاد النفس بالجسم ۰ 


فما موقف الاشراقبة من هذه المشكلة ؟ 


تنزع الاشراقية الى الفكرة الأفلاطونية التي تقرر تطابق المادة مع 
الشر » فالبدن شر على النفس لأنه مادي »> والنفس قد غشيها البدن 
بكثافته » فهي تسعى الى الفكاك من اساره »> ونعاليم الاشراقية تهدف في 
مجموعها الى تطهير النفس وتوجيهها للوصول الى الأنوار العالية » ولا 
کان الندن هو مانعها من تحقيق هذا الهمدف كان الهروب منه واجا 
لتحقيق الخلاص والتحرر العقلي » الا أن للبدن - وطبيعته الظلام - شوةا 
لنفحات النور فهو ميال الى صحبة النفس واستحلاء أشعتها القدسية » اذ 
آن طبیعته لا تسمح له بالاتصال بالينبوع الأصلي للنور » فالحب وحده 
هو الذي بقيم رباطا بين النفس والبدن » وليست هذه العلاقة علاقة علة 
بمعلول » أو عرض بمحله آي أنها ليست علاقة جوهرية » فهي اذن (۱) 
علاقة شوقية فقط لمناسبة بين النفس والبدن المستعد ب مزاج لقبول 
أفاعىلها (« ۰٠ء‏ )«( وما امزاج الا كفتىلة استعدت فاشتعلت من نار 
( وصارت ) مصباحا » فهكذا استدعى من واهب الصور تفسا ء هي 
كماله ٠٠٠‏ واقتضت العلاقة الشوقة أن فيض من النفس على البدن ما 
يمكنه قبوله من القوى البدنية التي هي نظائر الكمالات النفسية 
والاعتبارات العقلية » فلهذا فاضت من النفس على الببدن قوة الغضب 
نازاء قهرها لما تحتها » والشهوة بازاء محبتها لما فوقها فان النور لما كان 
فياضا لذاته » لا لأمر خارج عنها یجب آنترشح عنه رقائق کمالاه علسی 
اللدن المستعد لقبولها ء 


. حكمة الاشراق » مقالة رابعة - فصل خامس‎ ٠١ 
. ب التلوبحات > العلم الطبيعي »> التلوبح الثالث‎ ۲ 


TAN 


وكما آن الجسم يميل الى النفس » فكذلك النفس فانها تمي الى 
الا ا و ت ا ا 
تفيض على البدن قوى خاصة بها فكذلك البدن يجعل في النفس قوى 
تتعلق به » كالغاذية والمولدة والنامية والحاذية E‏ والهاضمة 
والدافعة » 


« وهذه القوى آي الروساء الثلاثةالتي هي الغاذيةوالنامىة والمولدة 
والخوادم الأربعة : الجاذبة والماسكة والهاضمة والدافعة › هي فروع للنور 
الاسفهبذ » والصيصة صنم لانور الاسفهبذ » والصياصي كلها أصنام 
روح القدس صاحب طلسم النوع الانساني ٠٠١‏ وهذه القوىتعتبر فروعا 
للنور الاسفهبذ وفائضة منه من حبث نها لاأ تنفرد بفعل دون الحاجة الى 
النور » )١(‏ ء 


وكذلك قوى الحس الظاهرة والباطنة فهى آدوات للنفس بستعملها 
البدن لادراك العالم الخارجي وتظهر حقيقة العلاقة بين الضرفين النفس 
والبدن في مداومة عمليات الاحساس التي تتطلبمحسوساوعضوا حاسا » 
وادراك النفس للمحسوس هنا يكون باشراق حضوري وهنا يتضح آثر 
النفس الناطقة ذات الطابع النوراني » فا مناسبات الحسية قي البدنوأعضائه 
المختلفة تقالها مناسبات نفسية تتخذ الصبعة الاشراقة ء٠‏ 


والاتحاد بين الطرفين غير ممكن » لأن وجود المادة في مذهب روحي 
کهذا وحود وهمي ؛ الا آن موقف السهروردي المذهبي » الذي بتفق مع 
المثالية الأفلاطو نبة في مجمله ء قد تابع المشائية الاسلامية الى حد كبير فيما 
تعلق بعلاقة النفس بالبدن » وعلى الأخص ابن سينا » فقد ردد حججه 
دون تغبیر آو تبدیل الا فيما بختص بالشكل ودواعي التصنيف المذهبى ء 


YAY 


و درد السهروردى على أصحاب المذاهب الماد ى مواضح کرد 


ادال درك المعاني » والمعاني غير مادية فيجب أن تكون الآلة 
التي تد ركها غير متقدرة آي غير مادية »> واذا فالنفس الناطقة غير مادرية 
وهي غير البدن المادي ء٠‏ 


۲ تحلل الفائض من الجسم ويذهب الى الخارج » وقد يبتر عضو 
ا ن ی تبقى كما هي وحدة متكاملة حتى بعد تلاشي 


۳ الشعور الذات دائما خلال عمليات الفكر وعدم العببة عنها » 
وا ی چا وچو ری وو ای 
« آنا أفكر فآنا موجود » ويقصد بالوجود وجود النفس الشاعرة لا 
وهذا ما ذهب اليه دیکارت‌حینما قرر مبداد المشهور Cogito egao Sum‏ 
e‏ تفرض‌على, الشعور a‏ 

ا وا ` 

١ -‏ ولكن هذا التمييز بخالف الواقع التجريبي » فالجسم كما نمس 
مطى ذلول للنفس > ولا توجد واقعة واحدة في حالة الصحة النفسية 
والجسمية تشير الى آي نوع من الانفصال وعدم التآزر والانسجام أو 
التوافق بين النفس والحسم » وأكبر دليل على ذاك مظاهر الاحساس 
المختلفة ء فما هي آداة الربط بم ن الطرفين » تلك الأداة التي تتيح للنفس 
أن تۇر ف الجسم » والتی تسمح لنا بتفسير هذه المظاهر المتعددة التى 
یر ایا ای وع م الا بال بی ان والج داو کر 
اتحاد أو غير ذلك ٠‏ 


واذا فشلنا ف ايحاد ساس لهذه العلاقة » فتبقى مظاهر اتحاد النفس 


YAR 


بالجسم دون تفسير مع وجود الفصل الميتافيزيقي التام بين الطرفين > 
وسنضطر الى قبول تفسير بعيد عن المذهب وهو التوازي الأزلي بين 
الظواهر النفسية والأحداث الجسمية وانسجامها » بخيث تترتب الظواهو 
الأولى منذ الأزل لكي تحدث حال خدوث ظواهر جمنمية ا لها دون 
تداخل أو تأثير متبادل آو ارتباط من أي نوع » وهذا يقضي القول بقدم 
التنغوس ؤقكم الأجستام قدما مطلقا وهذا ما يرفضة السهروردي ء 


وقد حل هذا الاشكال بایراد طرف‌غیر هما بصلح تي نظره لأن یکون 
وسيظا وهو الرؤح )١(‏ الحيواني ٠‏ 


وفكرة الروح الحيواني ليست جديدة فقد شار .لبها جالينوس ف 
طبه »> وآوردها الاسلاميون وتكلم عنها الغزالي في التهافت وهي نفس 
الفكرة التى استند اليها ديكارت في تفسير الصلة بين الظواهر النفسية 
والظو اهو الجسمية ٠‏ فما حقيقة هذه الفكرة وما مدلولها ؟ 


النفس نورائية لطيفة والبدن برزخي ظلماني | کژف ES)‏ 
الانكال سما لاتا فحت أن بكرن هناك وط قان اة 
بكون مزبجا من اللطيف والكثيف ووسطا بينهما »> وهذا هو الروح 
الحيواني » وهو بخار لطيف صادر من التجويف الأيسر ممن القلب » 
ومنبث في سائر أعضاء الجسم » وعن طريقه تدر التفس البدن » ؤيحمل 
الدم هذا الروح في سريانه » وذلك بعد آن يكتسب السلطان النوري (*) 
۱ هیاکل النور ص ٥٣‏ 

a SR والراد بالستلطان‎ ۲ 


هیاکل النور ص ٣ه‏ ۰ 


۲۸۹ 


کسراج موضوع في التجويف الأيسر من القلب > فتبلتهالبخارات السارية 
اليه من الأيمن » ودهنه الدم المنجذب اليه من الكبد » والحس والحركة 
نوره » والحياة ضوؤه » والشهوة حرارته » والغضب دخانه » ولا لم يكن 
في العناصر والعنصربات ما هو آشد مناسبة منه للنور - »ع آن النور بطبعه 
يميل الى الأنوار ويفرح بها للمناسبة » وينفر عن الظلمات » ويستوحش 
منها للمضادة ‏ صار هو المتعلق الأول للنور الاسفهبذ » ويدوم تعلقه 
بالحياة التي هي ضوء السراج يدوام الدهن والفتبلة »> ويزول التعلق 
ويموت البدن باتتفاء ضوء السراجبانتفاء الدهن أو الفتيلة » وهو مبدد في 
جميع البدن » وكل جزء من هذا الروح في أي عضو كان » فهو أيضا 
کسراج ذاته ذي شعلة ٠‏ ولكن لشدة اتصال‌النفس بالبدن » واتحادها به ¢ 
وغلبة نورها على الأنوار البدنية لا بحصل لها شعور تام بكل شعلة » بل 
لاتصال الأنوار بعضها ببعض بتخيل آن جميع تلك السرج والشعل سراج 
واحد » وشعلة واحدة » وهو حامل القوى النوره آي الحسمانية » من 
المد ر كة والمحركة بأقسامها ء ويتصرف النور الاسفهبذ ثى البدنبتوسطه »> 
اذ لا بد في تصرف اللطيف في الغاية في الكثيف في الغاية » من متوسط 
aN NESE SAS‏ 
الكثيف وأكثف من اللطيف » ويعطيه ( للبدن ) النور بافاضته عليه القوى 
النورانية الاسفهيذية » )۱( ه ونستخلص من هذا النص الآراء التالية : 

١ .‏ هناك صلة بين مراكز الحساسية وأعضاء الجسم ء ونحن نفسر 
هذه الصلة اللآن بالأعصاب » ما حسب راي السهروردي فالقوى المحركة 
دادر نري في لدان صل جرم بخاري طف بتو للد من لاقت 
الأخلاط ء 


١‏ - شرح هياكل النور . الهيكل الثاني (مخطوط) 


۹۰ 


۳ هذا الجرم لا يندفع من القلب آتوماتيكيا ( تلقاثيا ) بل بمساعدة 
السلطان النوري الذي بكتسبه من النفس الناطقة » آي بعد اشراق نوراني 
عله ٠‏ 


۽ _ هناك صله وثىقة سن اعتدال هذا الجرم وانحرافه من ناحۀ . 
والحياة والموت من ناحية أخرى ٠‏ 

وف هذه اللآراء ما يستوقف النظر : 

أولا : سبق أن فصل ‌السهروردي فصلا واضد' بين‌النفس والجسم . 
باعتبارهما جوهرين مختلفين نوعا » فهو يحاول بهذا الجرم الحيواني 
اللطيف أن بصل النفس بالجسم > ولكن مهما كانت درجة لطافة هذا 
الجرم فهو جسم على آي حال فکيف يمکن آن تؤثر النفس في جسم » أو 
ان تحعله وسىلة وآلة لتأثيرها 6 وهذه الاستحالة راجعة الى أن الوحود 
لا يتدرج من العالي الى السافل تدرجا كميا » اذ أن هناك تمييزا آساسيا 
ین النور والظلام »> والروح والمادة » ولا يمكن آذ بلتقا عند وسط لعدم 


وتزداد المشكلة تعقيدا بقوله : « بعد أن بكتسب السلطان النوري 
من النفس الناطقة » ء فما طبيعة هذا السلطان النوري الذي بوثر على 
جسم مادي واذا كان النور بؤثر على الروح الحيواني وهو جسم فلم يوثر 
على الجسم مباشرة ؟ 

هذه مشكلة المذاهب التي تقيم تعارضا جوهريا بين النفس والجسم 
ثم تحاول حل مشكلة الوحدة الواقعية الملموسة بين النفس والجسم 


ثانيا : وثمة شيء واضح من عبارة المؤلف »> وهو قوله عن الجرم 


۴۱ 


الحبوانى انه مطبة النفس الناطقة » وانه اذا كان معتدا* - وممنى ذلك 
آن بکون بدن صاحبه سلیما معافی ‏ ظلت النفس الناطقة تمتطى هذا 
الجرم » ومعنى هذا استمرار الحياة بالنسبة للبدذ » وما اذا انحرف 
الچرم » أي كان صاحبه معتلا » فان النفس الناطقة ترك ك البدن الذي 
فه هذا الجرم ومعنى ذلك انعدام الحباة الحسمية آي الموت ویستخلص 
من هذا أن مسألة الحياة أو الموت بالنسبة لليدن ترجع الى البدن نفسه »> 
والى احتفاظه بقواه وسلامة أعضائه » اذ لا تائير للنفس على البدن مسن 
هذه الناحبة » فالموت والحاة تعلقان بطبيعة البدن » وهذا موقف أساسى 
من مو اقف الفلسفة المادية التي ترى الموت في انحلال انىدن والحياة في 
سلامته ۰ 


۳ والکلام عن ع اتصال النفس بالبدن شير مشكلة هامة »> فل 
وجدت النفس قبل البدن آم بعده ؟ آم وجد الاثنان معا ؟ بقرر السهروردي 
آن النفس الانسانة لم توحد قبل البدن » وهذا عکس ما قرره أفلاطون 
وآتباع الأفلاطو نة المحدثة » وهو درد )١(‏ على القائلين ان النفس مفندا 
آراءهم : 

)( اذا كانت النفس قديمة فما الدافع الذي آغراها بمفارقة‎ - ١ 


١‏ - بلاحظ ان السهروددي تعمل نفس حجج ابن سنا ي الاعتراض 
ا اکل اایکل 1 ثاني ص ٤ ٥١‏ وهو يورد نفس الاعتراض في حكمة 
ا DJ.‏ ا النفوس الناطقة موحجودة قبل الصيا صي فلم 
نمیا ححا وا تاغل من عالم النور الحض لأنها من توابع ا 
بدن .وقد فرضت مجردة من جميع العلائق ؛ فلا اتفاق ولإ تغيير ؛ 
aS‏ لادان كاملة » واذن فتصرفها في الاإبدان 
لا معنی له » لانه في الأء.ل موجه الى تحصيل الكمال وقد جصل . 
فو جود الجسم المععال لأنفس عن النورية لا لزوم له » ۰ 


۹ 


عالم القدس والحياة والتعلق بعالم الموت والظلمات ؟ وعلى جسب مذهبه ن 
ما هو في عالم النور لا يشتاق موجودات عالم الظلام ء وقد يمكن الرد 
على هذا الاعتراض بفكرة الخطيئة الدينية » وكيف أن النفس الناطقة 
تركت مقرها في العالم اللوي نتيجة للخطيئة 'لأصلية » ولكن السهروردي 
لم رص لباك ٭ 

٣‏ كيف حبست النفس وآين قهرت ؟ وما السب في ائطلاقها من 
محبسها في وقت دون آخر ؟ وهل يصح أن بحبس القديم فى الأكوان 
الحديثة ؟ آي هل يصح أن تتصل النفس وهي قديمة و 
ويمكن الرد على هذا الاعتراض بأنه لا مانع مطلةا من انصال القدريم 
بالحادث اتصال المتقدم في المرتبة على الأخس فيها ء 


۳ _ ونزولها الى عالم الحس معناه آنشيئا بجذها الى هذا العالم » آي 
آن الندن هو الذي يحذهها اليه »> وهل د يصح أن يجذب الحادث القديم 
ويغرده ترك عالم القدس ؟ 

ويمكن الرد على هذا اذا عرفنا آن النفس شخصبة آي أن كل نفس 
معينة منفردة عن النفوس الأخرى »› ولكل تفس شخصية بدن شخصي 
تتصل به اتصال الشيء بلواحقه فليس هناك جذب ينتج عنه انفعال بل 
ترتيب في طبيعة النفس المعينة يحتم أن تتصل بهذا الجسم المعين لا باي 
جسم آخر سواه ه 


٤‏ ان وحدت النفس قديما قي عالم القاس فن م القون 
بعضها عن بعض ؟ والڏذي يميزها هي العوارض » آما نوعها فمتفق » وله 
محل لها » ولا فعل ولا انفعال » اذ هده توایع للبدن » آي آنه يقصد الي 


4۳ 


القول بأن النفوس ما دامت متفقة في النوع فهي متشابة » واختلافها 
يكون في العوارض واللواحق التي لا تتعلق بها الا بعد اتصالها بالبدن > 
واذن فوجود النفس قبل البدن لا يصح الا على أساس اتحاد النفوس 
کلها دون تمییز ۰ 


ه ‏ « الأنوار المديرة ان كانت قبل البدن فنقول ان كان منها ما لا 
تتصرف صلا _ آي فی بدن من الأبدان - فلیس بمدبر » اد المدير هو ما 
يتصرف في بدن » ولا تصرف فيه بالفرض فوجوده معطل » لأن الغابة في 
ايجاد النفوس وصولها الى كمالاتها التى هي التجرد المحض بواسطة تد 
الأبدان » فاذا لم تكن مدبرة كانت معطلة في الأزل » ولا معطل في العالم 
لأن الأنوار الالهية الصادرة عنه بواسطة الأنوار العقلبة وغيرها »مسن 
الح ركات الفلكية انما توجد لغابات عقلية فعليه تقتضي حصول الكمالات 
العقلية والحسمية لكل ذي کمال بحسب استعداده » (۱) ۰ 


واذن فاتصال النفوس اابدانها اتصال آزلي . ومعنى هذا اتتفاء سبق 


وجود النفس على الجسم »> بل ن النفس المعينةتوجد لجسممعين » وتستمر 
هذه النفس الخاصة بهذا الجسم > وھی على النحو من انتعیین الى اليد 4 
بقطع النظر ء عن تلاشي البدن وفنائه اذ آننا تنظر !لى نفس بعينها بدن خاص» 
ر ها رهط از دما درول الل ان 
هذا الاعتبار وحده مکن فم الاتصال الأبدي للنفس بانجسم ۰ وهذا 
الموقف بيبطل القول بالتناسخ » لأن التناسخ معناه اتصال تفس جديدة 
بدن جديد » والنفس لا تتعلق الا ببدن معين له استعدادات معينة » وليس 
معنى اتصال النفوس بابدانها اتصالا أبديا عدم امكان التجرد الروحي 
والوصول بل الطريق مفتوح للسالكين ٠‏ 


. حكمة الاشراق  مقالة رابعة‎ - ١ 


وقد کان موقف السهروردي من 'نكاره لقدم النفوس ووجودها 
قبل البدن مثار نقد من تلامذته ه فالشیرازي شارح حكمة الاشراق یذ کر 
أن أفلاطون ذهب الى قدم النفوس « وهو الحق الد ذي لا باتيه الباطل من 
بين يديه » ولا من خلفه لقوله « الأرواح جنود مجندة » فما تعارف منها 
ائتلف وما تناکر منها اختلف» وقوله : (آي افلاطون) « خلق الله الأرواح 
قبل الأجساد بألفي عام » ٠‏ وانما قيده بآلفي عام تقريبا لافها م العوام وال 
SS Ld‏ 
وحدوثه » ونذهب افلاطون آبضا الى أن وجود النفس ضرورة مسلمة 
من حيث آنها معلول لعلة تامة » وان لزم وجود النفس مع البدن كان معنى 
هذا توقف وجود النفس والبدن معا على العلة التامة » وهذا باطل فالنفس 
سابقة على البدن في وجودها ٭» ۷( 


واعتراض تلامذته على موقفه اعتراضي منطقي » فالاشراقية تتجه 

مع الأفلاطو نية في كثير من المواضع الرئيسبة » واعتبار سبق النفوس ف 
ا ا المذهب a‏ 
موجودا شرف من الجسم › فلا بتساوی معها ف ې الوجود » ونفي سبق 
الس على الجسم في الوجود يغتضي تي سبق الجسم طيها في الوجودء 
فلا بقی الا أن بوجد البدن حال وجود الجسم ء٠‏ 


ات که وال ن اکارء ن غ أن دص 
منها شىء فلا تعجب من حصول النفس الناطقة عند استعداد البدن من 
غير أن بنقص من بارتها واوهبها وربما القريب القدسي الفعال » (۲) آي 
أن العقل الفعال يفيض النفس على البدن المستعد لاستقبالها » وشبه ذلك 
باشتعال الفتيلة من النار > فمع اتصال النار بالفتيلة واشتعالها الا أن النار 
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الأصلية لم يعتورها نقص » كذلك العقل الفعال وهو واهب النفوس 


واذن فهو يستبعد فكرة خلق النفوس » كما رفض القول بقدمها > 
ويحل الأشكال عن طريق الفيض أو الاشراق » كما تفيض الأشعة مسن 
الشمس »> واللهب من آلنار > وسنت رى أن الفيض أو الأشراق لا يفسر 
مشكلة الزمان » لأنه ما دام لا بعلو على الزمان ‏ وافتراضه عدم تعالبه 
عن الزمان ناتج من حصوله في الوجود » والوجود مقارن للزمان - فهو 
في الزمان » وما دام كذلك فيجب تفسير موضعه في الزمان المطرد ٠‏ وتبقى 
المشنكلة قائمة في نطاق مشكلة الفيض العامة ء 


وافتراض حصول النفس عن طريق 'لفيض قد يجعل البعض يتوهم 
نها الواحد » «فهي نور من آنوار الله القائمة لا في أين »٠‏ « من الله 
مشرقها والى الله مغربها »٠‏ وقد جاء في الحديث القدستي : « كنت كنزا 
مخفيا فأحببت أن أعرف فخلقت الخلق فيه عرفوني » » وهو يرد على 
ھۇلاء الواهمين وهم الحلوليون بقوله « وجماعة من الناس لما تفطنوا 
أن هذه غير جسمية توهموا آنها الباري تعالى » هؤلاء مخطئون وذلك : 


١‏ لأن الله واحد والنفوس كثيرة (أ) » وتفسير ذلك آنه لو كانت 
النفوس تولف تفسا واحدة لاطلع زيد على ما اطلع عليه عمرو » ولتشابهمت 


١‏ هناك نفوس كثيرة لا نفس واحدة وقد رفض السهروردي افتراض 
کثرتها قبل خلو لها فې البدن لانه ما الذي بميزها حينذاك ؟ أما وحدتها 
قبل البدن فيرد على القائلين بها أن النفس لا يمكن أن تنقسم لتحل 
في كثرة الآبدان ٠‏ ولىرر اختلاف النفوس بو له ٠‏ ولكن هذا الاختلاف 
في الشدة بكؤن بين فخفوعات من النفوس »› كل مجموعة عدد أفرادها 
لأ متناه ولها رتبة واحدة وبميزهاعن بعضها خصائص البدن و قابليتها» 
م الاتفاقات الحاصلة من الحركات الفلكية > وبكون هذا الاختلاف من 
حيث شدة النوربة .» حكمة الاشراق ‏ مقالة وابعة . 
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ادراکات الأفراد »> وهذا غير مشاهد في الواقع » واذن فالنفوس مختلفة 
ومتعددة ٠‏ 
٣‏ - ومن ناحية أخرى كيف بتصل االه بالبدن وقواه ؟ وكيف تخضع 

القوى الالهية لقوى البدن ؟ وكيف بتحكم البدن في ذات الله ويجعله 

ويتناول بعد ذلك القائلين بوحدة الوجود فبقول : 

» وجماعة توهموا أنها حزء منه)» وقد برهن على فساد معتقده م 
بقوله : 

١‏ الله لا يقبل التجزئة لأنه ليس بجسم فكيف تشه النفس الناطقة 
حزءا منه ء 

۲ انه ليس هناك من بستطيع تجزئه ذات الله » واذا ت ركت الذات 


اتضحت لنا مما سبق حقيقة العلاقة بين النفس والبدن » فعلى الرغم 
من قيام المذهب الاشراقي على حقيقة جوهرية > وهي اعتبار المادة عدما 
محضا » الا أن ضرورة تفسير الواقع الحسي اقتضت التعرض لحقيقة 
العلاقة بين النفس والبدن » وننتقد السهروردي موقف آفلاطون فما 
بقرره من وجود النفس قبل البدن » ولا يقبل الفكرة الأرسطية وهي التي 
قسلم باتحاد النفس بالجسم اتحادا جوهردا »> وتفسر العلاقة بينهما على 
آنها علاقة تدير » آما السهروردى فلا يقر الاتحاد الجوهري بينهما » ويرى 
أن العلاقة شوقبة بحتة » ومن حيث العلاقة نرى أن شقة الخلاف ليست 
بعيدة بين علاقة التدبير والعلاقة الشوقية » فالأولى تتضمن معنى التعلق 
بالبدن والعكوف على التصرف فيه » والانشغال بأمره » أما الثانية فانها 
تتضمن ميلا فيزيقيا بسيطا من تفس خاصة لبدن خاص بها » وهذه العلاقة 
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البسيطة هي كل ما بربط النفس بالبدن من الناحية الطبيعية البحتة » مأ 
من الناحية الميتافيزيقية فان المذهب الاشراقى يعصة» بمثل هذه العلاقة » 
فالنور لا يشتاق الظلام » ويصبح آي ارتباط يبن النفس والبدن من قبيل 
الأوهام + ٠‏ 

ومذاهب الفيض تعتبر البدن شرا وترى في تخلص النفس منه مشكلة 
هامة توقف عليها مصيرها ل الع الان ان ترز من الاد الي 
تمنعها من الرقي الى العالم العقلي الذي صدرت عنه » رغايتها المثلى أن 
تعلو في مراتب الوجود لیزداد ما تستقبله من ' شراق » ولا بحصل لها هذا 
الا بابتعادها عن عالم الصور والأشكال » ورحيلها الى حيث تحيا في عالم 
الدوام والأبدية ٠‏ 

ولكن كيف يتم هذا التحرر وكيف بحصل الخلاص ؟ 

انه تحقق بالمحرفة والسلوك » بالعلم والعمل » أو بالنظر والمحاهدة ء 
أو معنى آخر عن طرق توجيه الارادة والعقل حتى بتم اتحادهما وتصل 
التفس الى أسمى غاباتها » وهي التخلص من البدن والوصول الى مرتبة 
الغبطة التامة » فليبدا المرء بتغيير اعتقاده في حقيقة الوجود » ثم يسلك 
سلو کا بتفق مع حقيقة هذا الاعتقاد » آي أن بدا الانسان بالتسليسم 
سىلطان نور الأنوار وغلبة الأنوار القاهرة » واتفرادها بالوجود دون الظلام 
فهو لا وجود » وآما سلو که بمقتضی هذا الاعتقاد » فهو مجاهدته لنفسه 
حتى تتخلص من البدن المظلم المادي الذي يغشى نقاءها ويشيع الشر في 
جوانبها » ومتی تخلصت منه استطاعت آن ترقی فې مدارج النور حتی 
تصل الى الحق وهذا منتهى أهداف السااكين ٠‏ 

فللخلإص اذن طربقان لتقان عند نقطة واحدة : آولهما طربسق 
المعرفة > ولانيهما طريق العمل » ونريد أن نحدد وسائل الطريسق الأول 
وسبله » ثم تتناول الطريق الثاني بالتفصيل ٠‏ 
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:الفضل الثاني . 


. 


العرفه 


1 یضع الفلاسفة الصوضون مشكاة الخلاص على رس امذاهب 
التي بصيغو نها »و يجعلو نها نقطة البدء ق ینت وهودی اواو لوی 
فوجود النفس في عالم المادة شر يحب التخلص منه بالنظر والعمل کما 
بينا - واتحاد النظر بالعمل في سبيل الوصول الى هذا المدف برجع الى 
موقنف سقراط الأساسي في التوحيد بين العلم والفضيلة » والنظر والعمل 
في میدان الأخلاق » آي فيما يختص بمبداي الخبر والشر » واخضاع القيم 
الوجودة والابستمولوجية لبد الخلاص ادخال لها ي باب الأخلاق 
واخضاعها لمبدآي الخير والشر بمعنيهما الوجودي والأخلاقي معا ٠‏ 


وفي الاشراقية لا يتحد النظر النمل فضنت ٠‏ ف ارال الأولى 
لسلوك النفس وترقيها في مدارج السمو الروحي ء »> بل تحد اتحادا اساسا 

بين العقل الموجد وفعل المعرفة ء أو طابقا تاما بين وسائل المعرفة ووساثل 
الابجاد » فالشعاع الذي يشيد الوجود هو الذي يحمل المعرفة للموجود 
الذي يشرق عليه وهكذا تنتظم الوجود نطاقات من الأشعة المشرقة الشي 
تلقي المعارف على الموجودات التي تشرق عليها ٠‏ 

وتتدرج اشراقات المعرفة من العقول العليا الى روح القدس أو العقل 
الفعال عند ابن سينا كما بينا ء وروح القدس هو المكلف بالمعرفة الانسانيةء 
ويتلقى روح القډس اشراقات المعرفة عن العقول العليا وعن عن الواحد آو نور 
الأنوار ء ولا كان دودح القدس هو كلمة الله في العالم الأرضي وهو 
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الواسطة بين الخلق الانساني والعالم الأعلى لذلك فان آي بحث عن المعرفة 
على تخطيط الوجود النوراني » من آن نور الأنوار يتصل مباشرة بجميسع 
المىجودات دون وساطة الأنوار العليا » وعلى ذلك فان هناك طريقا آخر 
وهو اشراق الواحد على النفس الانسانية بالاضافة الى اشراق روح 
القدس عليها ۰ وتضافر هذڏان الطرقان ف تخلیص النفس وتو ج ها 
للوصول الى أبيها المقدس وهو روح القدس » ثم اتمام الرحلة الى الواحد 


٣‏ _ واذا ردنا التعرض لبحث مشكلة المعرفة _ آي معرفة النفس 
الانسانية ‏ تعين علينا أن نلقى ضوءا على الادراك سواء کان حسیا آم 


فالادراك الحسي بقوم على الاتصال المباشر بين الحس والمحسوس ء 
وتتدخل النفس الحيوانية لتنظيم هذا الاتصال وايحاد الصلة ينه وسين 
الكيان النفسي الكلى (النفس الناطقة) ‏ والادراك العقلي بقوم على تناول 
الأمور العقلية أي الأفكار » وهذه الأقكار اما أن تكون عادية بجردها 
العقل من المحسوس آو يستنبطها الفهم من أفكار مرتبة بطريقة ما ء آو 
تكون الأفكار أسمى من أن بد ركها الذهن الانساتى بقواه المحدودة كاز 
تتعلق بموجودات لا محدها زمان آو مكان » وطريق المعرفة في هذه الحالة 
هو الحدس أو الادراك المباشر الذي تنشال المعرفة فيه على الذهن العارف 
عن طريق الالهام والتنوبر » وهناك نوع ثان من الحدسر لا بتطلب قوة 
خارقة وقد نكون حسيا او عقلىا وهو برجم الى مبزة خاصة للذهن الذي 
بحيط الموضوع بنظرة مجموعية شاملة وينفذ الى صميمه ء ويختلف 
الادراك اختلاف موضوعه » فالاديون يجعلون الادراك الحسى ساسا 
للمعرفة (هيوم) » والعقليون الذين يرون ف الفكرة موضوعا للمعرفة 
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(باركلي) لا يقيمون وزنا للادراك الحسي › ء آما الور جودبون المعتدلون 
ویمثلهم الأرسطبون » ضقبلون الادراك الحسي والادراك العقلي » وقد 
تأثر الاسلاميون منهم بالأفلاطو نية المحدثة فأكملوا الادراك العقلي بالحدس 
السصوفى » ونجد طائفة من الروحبين الذين يرجعون الادراك الانساني في 
جملته وتفصيله الى الله بدون تدخل من التفس الانسانيه الا من حيسث 
انها مسنتقبلة للمعارف » وقد فلحق بالأشاعرة هؤلاء - مع شيء مسن 
التجاوز ‏ أما مالبرانش فانه الممثل الحقيقي لهذه الطائفة حيث تلعب العناية 
الالهة دورا ريسا » فانتباه 0 النفس لتلقي المعرفة هو صلاتها الأبدية 
في اتجاهها الى الله الذي بتكفل بالقاء المعارف على النفس المخلصة 


ق طرق اذن بسلکه الاشراقيون ؟ وكيف تحصل النفس 
الانسانية على المعرفة ؟ 


هناك موقفان : أحدهما موقت والآخر أساسي » آما الآول فهو الموقف 
اتخذه ا سینا یصدد الحسي والعقلى ۰ وآما 


واعتبار الموقف الأول مؤقتا يرجع الى اعتبارات مذهبية صوفية » 
فالنفس وقد بدآت حياتها بالاتصال بالجسم فیجب آن تدبر شئون هذا 
الجسم وآن تدرك العالم الخارجي عن طربقه » وعلى هذا فوسيلتها هي 
الادراك الحسي » وليه التجريد والتعقل ء ولا كاز اتصال النفس بالجسم 
اتصالا مؤقتا » وستتخلص كل تفس من الجسم الخاص بها على قدر 
محاهدتها له ومداومتها على التآمل » لذلك كان الطرىق انطبيعى للمعرفة 


. راحع مالبرانش «البحث عن الحقيقة» الرؤبا في الله‎ - |١ 
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طرقا مؤقتا تسلكه النفس في آولى مراحل رحلتها الى العالم الأعلسى » 
واذا رجعنا الى الموقف الميتافيزيقى للاشراقية نجد المادة وقد جعلت عدما» 
فالنور وجود والظلام ل ا والجسم ماده فهو عدم من الناحبة 
الميتافيزبقية أو على الأقل يصبح وجوده اعتباريا لا حقيقيا » فالو جود 
الحقيقي للأنوار وحدها » فالطريق الطبيعي للمعرفة قائم على تفسير الادراك 
الانساني في المرحلة التي بتصل الجسد فيها بالنفس وهي مرحلة ثانوية 
ولس اسامة 4اذ أن الأجسام أشباح غير حقيقية والنفس يحب أن 
تتطلع الى الثابت الدائم من المىجودات الأزلية ٠‏ والادراك المباشر عنطريق 
ETT‏ > ولكن العامل الاشراقي 
تدخل حتى في آثناء اتصال النفس e‏ »> فالعقل الفعال آو a‏ الین 
أو رب النوع الانساني هو الذي د تقيم المعرفة الطبيعبة ؛ فهو الذي تجرد 
الصورة المعقولة ويجعلها e‏ 


ويعتمد السهروردي في كتبه على الكشف الصوفي وحده » ويذكر 
في مواضع متعددة من حكمة الاشراق أنه شاهد الأنوار العليا معاينة 
دعد تحرده عن ندنه » « وذوات الأصنام من الأنوار القاهرة شاهدها 
المجردون بانسلاخهم عن هياكلهم مرارا كثيرة ثم لبوا الحجة علبها لغيرهم 
ممن لا شاهدها من آشياعمم ولم يکن ذو مشاهدة وتحرد الا 
اعترف بهذا الأمر ء وأكثر اشارات الأنبياء وأساطين الحكمة الى هذا » 
و«آفلاطن» ومن قبله مثل سقراط » ومن سبقه مثل هرمس وآغاثاذیمون 
وأنباذ وقليس » و كلهم يرون هذا الرآي ء وأكثرهم صرح بانه شاهدها 
في عالم النور » وحكى «أفلاطن» عن نفسه آنه خلح الظلمات و 
وحكماء الهند والفرس قاطبة على هذا ( * 
وني موضع آخر يذكر « )١(‏ ن النور المدبر بستطيع الادراك المباشر 
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والمحاهدات » الأنوار المجردة » وذلك بعد انسلاخهم عن أبدانهم ٠.‏ ومن 
جاهد في الله حق جهاده »> وقهر الظلمات (أي القوى البدنة) رآيٴ آنوار 
العالم .الأعلى مشاهدة آتم من المبصرات ههنا ء» فنور الأنوار والأنوار 
القاه 3 مرئية برؤية النور الاسفمبذ ومرئية :رۇ بمضها غا والأنواز 
الجردة كلها باصرة وليس بصرها يرجع الى علمها » بل علمها يرجع الى 
بصرها » وكل ما في البدن ظل للنور الاسفهبذ (النفس الناطقة) ء والميكل 
E)‏ 

وجاء في التلو بحات بخصوص منام ارآي السبهروردي فيه أرسطو 
وطلب اليه خلاله أ نيطلعه على حقيقة العالم والمعرفة قال : 3 

۰ءء ثم آخذ شنی على استاذه «آفلاطن» الالهی ثناء تحيرت فيه › 
فقلت : وهل وصل من فلاسفة الاسلام اليه أحد ؟ فقال : ولا الى جزء من 
فکانه استیشر وقال آولئك هم الفلاسفة والحكماء حقا »> ما وففوا عند 
العلم الرسمي بل جاوزوا الى العلم الحضوري الانصالي الشهودي » وما 
اشتغلوا بعلايق الهيولي » فلهم الزلفي وجسن مآب *» (۱) * 


والذي بمدف اليه هذا النص واضح » وهو أن الفلاسفة المشائين 
أصحاب الحكمة البحثية والمعرفة البرهانية لا برقون الى مرتبة أصحاب 
الحكمة الذوقية آتباع فلاطون الالهي : ومع أن السهروردي يورد هذا 
الكلام على لسان أرسطو في منام حصل له » الا أن هذا النص بورد رآيا 
رأيا يخالف موقف آرسطو الأساسي ؛ ويمكن أن يفسر هذا بما ورد في 
النص من قوله : «وتحيرت ف هذا الثناء على أفلاطون من آرسطو » ومعنى 
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هذا أن السهروردي عرف ًن مذهب آرسطو بخالف مذهب آفلاطلون 
زواخة وشصر سا تراق اثر انع رالر ةا الاي و ب 
یشنی عليه » وبقبل آراءه ؟ بهم من هذا أن آرسطو رجع عن رآیه ( حسب 
السهروردي) في اه الأخرى د أن اتصل الال المقي وقبل موف 
آفلاطون في المثل والمعرفة العقلية ه 

وة اله رور ا عا ال ا عا ا ا 
الاسلامية وهدم الأساس الذي تقوم علبه » ورا شار السهروردي الى 
ما قيل عن آرسطو من آنه رجع في آخر آيامه عن الاعتراضات التي وجهها 
الى المثل قي ما بعد الطبيعة » تلك الاعتراضات التى رددها المشاؤون فيا 
بعد » ومهما يکن من شيء فان السهروردي يضع الحكمة الة ف قان 
الحكمة الذوقية » والأولى أدواتها الاحساس والعقل » والثانية اتصال 
مباشر بموضوعات المعرفة واشراق وتنوير ء٠‏ والنوع الأول من المعرفة 
هو النوع الطبيعي الذي بحصل قي حالة اتصال النغس بألىدن » فيكون 
فه الاشراق نسبيا على قدر استطاعة النفس التحلل من ظنمة الحس وعتمة 
البدن » والعنصر الاشراقي برد عليه من عقل سام هو رب النوع اللانساني ٬‏ 
وتدرج النفس في مراتب السالكين بقربها شيا فشيةًا من تلقي فيوض 
العرفان من آينها المقدس وور الأنوار ء 


فليست هناك اذن شروط خاصة للمعرفة المباشرة الخالصة الا فى 
خلاص النفس من البدن ء والمعرفة المباشرة ويمثلها الحدس تتطلب شروطا 
هي أقرب الى قبول المبدا الذي بقوم عليه الحدس الصوفي أي المعرفة 
لمباشرة في أعلى مراتبها ء فديكارت يرى أن تتهياً النفس لاستقبال الحدس 
تنقيتها من الشواغل » وتر كيز الذهن ف الموضوع المراد تلقي حدس فيه 
(آي الاتتباه) > غير آنه يضح العنادة الالهىة كحافظة للمعرفة الانسانية من 
الشيطان الماكر الخبيث آي من الاتجاه الى الخطا » ما دامت وسائلانا 


u: 


المنطقبة صحبحة » وسند الحدس هنا ايمان مطلق بالعناية الالهية ء ما 
مالبرانش فانه آقرب الى الموقف الصوفى من دبكارت فهو يطلب توجيه 
النفس الى الذات الالهبة وتطهيرها من شواغل الحس وتجميع كل عناصرها 
لاحداث لحظة الاتتباه التي هي تهيو لتلقي العرفان ء والسهروردي يستعمل 
الطريق الطبيعى للمعرفة فى عرض ما عاينه مشاهدة بطريقة تفصيلية » وهذا 
تطلب براهين اقناعية > وهذا هو المراد بالمعرفة البرهاية آي اللحثِة »› 
وهذا هو الطرق الوحيد عند من ليست لدعم القدرة على الادراك 
المياشر ء 


أما الذوق الصوفى فهو الاشراق وهو الفيض وهو العرفان » ويكون 
في أصفى مرتبة بين العقول العليا ءوقد آشرنا لىن النور دراك لذاته ءشاعر 
بذاته » وآنه فوق ذلك مدرك لغيره من الأنوار » وتم الادراك عن طريق 
الأشعة النورانىة الفائضة » فالعقول تتلقى العرفان كل مما هو أعلى منه 
درجة » فالأسفل تحه الى الأعلى فى حركة مشاهدة » والأعلى بتجه الى 
الأسفل في حركة اشراق » وكل عقل بتصل بنور الأنوار عن طريق الأنوار 
التي تفصل بينه وبين الواحد » ثم بتصل به أيضا مباشرة »> ويزداد التنوير 
آو الاشراق كلما اقترب العقل من نور الأنوار > وغابة الأنوار الاتصال 
بالواحد عن كشب فيزداد ما تستقبله من اشراق وعرفان » والنفس الانسانية 
تبلغ أسمى مرتبة حينما تتشبه بالأنوار العليا وتحيا بجانبها في عالم الثبات 
والأبدية » ولكنها لا تزال مشوقة الى الاحتراق بسبحات وجه الواحد 
لتنغمر في بحر أشعته ويلفها جودة ووغناه المطلق ء 


اافصل الثالتك 
الادراك 


ان اول موضوع بستثیر الذهن العارف بعد ادراك النفس هو 
علاقة هذه النفس بالعالم الخارجي » ويتبع هذا آو يسبقه البحث ف حقيقة 
هذا العالم الخارجي » فهل هناك عالم خارجي بالمعنى الذي يصفه لنا سه 
الطبيعيون م آنه مجرد وهام لا حقيقة لها والوجود الحقيقي للنفس 


وتتفرع مواقف الذهن الفلسفي على ثلاث وجهات ركيسبة للنظر : 
آولها اعتراف بوجود العالم الحسي وحده دون غيره وانكار للأافكار 
والمعاني العقلية » وهذا هو موقف الحسيين ء وثانيهما _ انكار للعالم 
الحسي واعتراف للنفس أو الروح بمطلق الوحود » وهذا هو موقف 
التصوريين ء٠‏ وثالثها - موقف وسط بعترف بوجود العالم الحسي مح 
sS‏ 


e‏ بعتنق السهروردي ؟. 


ان الموقف الذي بتفق مع الاشراقية هو الموقف الثاني » الذي بقول 
به التصوريون والروحيون » فالعالم الحسي وهم » والوجود الحقيقي هو 
وحود النفس أو الروح آو النور في مختلف مراتبه » ولكن دواعي اتصال 
النفس بالجسم والعالم الحسي في المرحلة الأولى الموقتة استدعت تفصيل 
طربقة اتصالها بهذا العالم كما أشرنا الى طربقة اتصالها بالجسم » وطريق 


۳ 


الاتصال ممهد معروف وهو الادراك الحسي ؛ فالاعتراف بالعالم الحسي 
تبعه حتما ايحاد سيلة لادراك هذا العالم لذلك كان الادراك الحسى هو 
الباب الرئيسي الذي تنفذ منه معلوماتنا ومعارفنا » وعلى العكس من ذلك 
تنحد التصورين وقد اوصدوا مذاهبهم دون الادراك الحسى بل شککوا 
في قيمته وهدموه ۰ وهذا النوع من الادراك تصل بالمحسوس اتصالا 
مباشرا » وموضوعاته هي الجزئيات لا الكليات » ومن ثم يجب آن تكون 
ف النفس فوی خاصة مرتمة لادراك هذه الحزات 4 وللملاءمة دين البدن 
والنفس من ناحىة والعالم الخارجي من ناحة أخریى e‏ وهدذه القوى 
مصدرها النفس آي النور وعلى ذلك فان النور هو الذي شرف أيضا 
على اتصال الجسم وحواسه بالعالم الخارجي ؛ وفو النفس نوعان من 
القوى : الأولى - هي قوى النور وهي الحواس الظاهرة والباطنة ٠‏ 
والثانية - هي قوى الظلام وهي قوى النمو والهمضم الح ٠٠‏ 


وتقسيم النفس على هذا الى ور 5ة ق اة دران اوها 
التقسيم ليس حقيقيا بل ننا نقبله لأنه يسهل لنا فهم آفعال النفس وقواها ء 


وهناك التقسيم المشاٹى الذي نجده قي سار کتبه ایأخری » فالنفس 
اما نباتىة أو حو اة أو ناطقة ء وللنباتية قوی هی الغاذىسهة والمولدة 
والنامية ء أما الحيوانية ففيها ناحيتان : 


وما الحركيةفهي اما ( ١‏ ) باعثة على الحركة ٠‏ أو ( ۲ ) نزوعية ء 


والنزوعية اما )١(‏ غضبية » تطرد غير الملائم ٠‏ آو ( ۲ ) شهوية › 
تجاب اللائم » ګګ 


فاما الادراكىة فان لها نوعين من القوى : ( ١‏ )ظاهرة ؛ ( ۲ )وباطنةه 


¥ 


اذ أن ادراك الحيوان اما في الظاهر واما في الباطن ء 


ولا - الحواس الظاهرة : 


ره ر گت 0 
کے ا ا ر وهي توجد في الانسان وغيره من الحيوانات الكاملة »> وهي اللمه 


ارا یا E‏ يدرك المضاد لا المشابه ء 


TTT 

العين بتو سط جرم شفاف لا بخروج شعاع بلاقي المبصرات ولا بانعكاسه » 
ولا بانطباع الصور الرئية في الرطوبة الجليدية ولا في ملتقى القصبتيسن 
الحوفتين » ولا باستدلال » لبطلان ذلك كله ؛ بل بمقابلة المستنير للعين 
السليمة » وهي ما فيها رطوبة صافية شفافة صقيلة مرآتيه » فحالما يقح 
a O e‏ 
ومعنى ذلك أن E e‏ انرئي في العين 


على رآي المشائين وليس بخروج شعاع ضوئي من البص. يقابل موضوع 
الاصار » بل آنه يحدث اذا توافرت شروط خاصة : 
الماثل مام العين ء 
ثانا س يمتنع الابصار اذا كانالشيء قربا جدا مثل باطن جفن‌العينء 
ثالثا د يمتنع الابصار أو لا بتحدد اذا كانت العين مفقودة أو غير 
لت 


کذلك يمتنع الاصار اذا كان المرئى غير واضح وبعيدا ٭ 


۳۰۸4 


ادا توافرت هذه الشروط أمكن للعين أن تقل انشعاع التيدى 
يشرق عليها فترى الشيء ء الماثل أمامها » وتفصيل ذلك أنه اذا اتفق ق وآصبح 
وضع جسم ما في مقابل عين ما بحيث يمکنها آن تبصره » في هذه الحالة 
أذ رت انوع ب اللوع الاتائى او روح الى ك درق على اتشر 
آي يفيض عليها شعاع العرفأن فدرك البصر وجود الشىء الظاهر آمامه ٠‏ 


وعلى هذا فالسهروردي بقدم تفسیرا جديدا للرؤبا دستنشد الى 
الاشراق الحضوري على النفس حال ظهور الشيء آمامالعين » فما لبرانش 
يضر الادراك البصري كما نعرفه على أنه الرؤبة ف الله » ويفسر باركلي 
الابصار بنظرته في « العلامات » تفسيرا واقعيا » ما السهروردي فانه لا 
مجمل للعين دورا ذا بال > فادراك الرئي راجح الى الشعاع الروحي الذي 
دفيضه العقل الفعال على النفس دون تدخل من العين ودون آن بخرجمنهاآي 
شعاع الى المرئي أو بصدر عن المرئي شعاع اليها » وهو بيبطل هذا الموقف 
الى دال ىصدور الشعاع الحسي وبعجب متسائلا : كيف نطب 
الک في الست آي یف رتسم ور اديه ء الكبير في الشبكية 
وهي صعيرة ؟ 


ولكن تدخل عنصر اشراقي في الادراك البصري شير مشاكل عدة » 
أهمها تفسير الاحساس بالمرئي عن طريق الشعاع العقلي النوري وهما على 
طرفي نقيض ء وقد كانت الأرسطة قد رسمت أصولا للتقرب بين 
المحسوس والمعقول حسث وضعت درحات للتحرءد والتعقل »ولكننا هنا 
نحد انتقالا غير منطقي بين المحسوس والمعقول واتصالا غير ممهد بيسن 


۳ والنوراني ۰ 


والمشكلة الثا ىة أن اھر کان قد وضم الأرواح الحسوانية 
للتقرب ر ن النفس والاحساس على حسب رآيه ؛ فكيف به لا یقیم هذه 


۳۹ 


الواسطة بین الابصار والنفس ¢ ما دام الادراك البصري فرعا للادراك 
الحسى » مهما علت مرتبة الابصار على الحواس الأخرى ؟ 


ومشكلة ثالثة هي كيف تدرك العين وهي حاسةشعاعا عقليا روحيا ؟ 
وربما استطعنا آن نخرج من موقفه هذا بنتيجةحتمبة > وهي اذا كانت‌العين 
المحسوسة معطلة على هذا النحو فهل يستطيع فاقد البصر أن يبصر 
المرئيات عن طريق الاشراق الحضوري ؟ أكبر الظن أن منطق النظرية قبل 
الرد بالايجاب ء ۰ 


7 ومهما نکن م ن‌استعصاء هذا الموقف على الذهن > الا آنه مو قف 
جديد طريف معا » بتلاءم والمذهب الاشراقي الجديد » ويحاول تفسير 
الادراك البصري عن طريق الاشراق أو الفيض الىوراني ٠‏ 


رب لوان 

هذه الحر ا القافر د ابات خب اهيتها اى الحاة وضرذزها 
للجسم » لا من حيث شرفها » آي باعتبارها أدوات حياة » فيقدم اللسس 
على باقي .الحواس لأنه آهمها. من حيث تفعه » وذلك مع آن البصر آخر 
الحواس » وهو آشرفها » الا أن اللمس أعلى مرتبة من حيث الأهمية » يليه 
في ذلك الذوق ثم الشم ثم السمع ء ويقبل السهروردي هذا المو قف 
الأرسطي بخصوص ترتيب الحواس الظاهرة ١ ٠‏ 


ثاثيا : ال>واس الباطنة : 


١‏ _ الحس المشترك : وهو قوة في مقدمة الدماغ تجتمع عندها 


۳1۰ 


بالنسبة الى الحواس SS‏ الذي يشاهد 


الال ى الفازوة أذ الخال رة فى ا اورف 
الأول من الدماغ » وهو خزانة صور الحس المشسرك وذلك بعد غيبتها عن 
الشعور » ودرد السهروردي على هذا الرآي بقوله : « والصور الخالية 
على ما فرضت مخزونة في الخال باطلة » فان الصور الخيالية لو كانت ني 
الخال لکانت جاهزة داتما للنور المدير آي للنفس » ولا نسي الانشسان 
الصور الخيالية » فليس صحيحا أن الخيال خزانة الحس المشترك » بل 
الواقع أن خزانة الحس المشترك > بل الواقع أن خزانة الحس المشترك 
في عالم الذكر آي عند الأفلاك النورية » ودليل ذلك أن الانسان لا يجد 
فې نفسه عند غیبته عن تخیل زید شیئا مدرکا اه صلا »> بل اذا أحس 
الانسان بشيء ما يناسبه أو يفكر فيه بنتقل فكره الى زيد فيحصل له 
استعداد استفادة صورته من عالم الذكر » والمغبد انما هو الور المدبر 
لكو نه المحصل لاستعداد الاستفادة » )١(‏ ء 


۴ الوهم والمتخرلة داګخله یری المشاؤون أن الوهم قوة مرتبة في 


التحو دف الأو سط من الدماغ > وهي القوة التي تحکم على المحسوسات 
معان غير محسوسة كادراك الشاة عداوة الذب ه آما المتخيلة فیرون نها 
قوة مودعة في التجويف الأو سط عند الدودة من شانهاالنفريق کک 
یمکن بها تخل انسان برس حيوان » وتسمى عند استعمال الوهم اياها 
بالمتخلة وعند استعمال العقل لها با لمفكرة » بها ستنبط اللوم والصتاعات 
وھا د تحصل المحاكاة و ا ُ فهدان ف التحو ف الاو والمتخلة 
ا 


. مقالة رابعة »> فصل رابع حكمة الاشراق‎ ١ 


۴11 


ومصدر الصور الخالية عالم مثالي بين عالم العقل وعالم الحس » 
هو عالم المثل المعلقة » وذلك لأن الكبير لا يمكن أن ينطبع في الصفير ء 
ومن ثم فقد امتنع انطباع الصور الخيالية في الذهن ٠‏ 


والتخيل(۱) مثل الابصار برجعان الى الذات‌النورة المديرة القباضة 4 
فكما أن المبصر الحقبقي هو النور الاسفهبذ » ويشرق‌النور الاسفهبذ على 
ا E SS‏ اشراق النفس على القوة 
کک ایا قي ی کسی لرن ا ار رک 
وعترض ا رآي المشاتيسن ال eT‏ وهو 
أن هناك قوة خاصة للوهم وأخرى للمتخيلة ٠‏ ۾ فهو يورد حججهم في ذلك 
ٹم يرد برد علیهم بقوله : 

انه اذا اختلت احداهما استمرت الأخرى ف عملها وهذا دليل 
على تغاير القوى ٠‏ 

٣‏ _ ان فعل الوهم غير فعل المتخيلة » ولا يصح أن تقوم قوة واحدة 
بآفاعيل مختلفة ء ويرد على ذلك بقوله : 

١‏ انه لم ثبت آن احدى القوتين تعمل اذا مرضت الأخرى » لأن 
فکيف لا تؤثر احداهما على الأخرى ؟ 

٣‏ لا يجوز الاستناد الى اختلاف الأفاعبل لأن الحس المشترك 
١‏ مقالة رابعة »> فصل سادس ‏ حكمة الاشراق . 


۳1۴ 


والحق أن هذه القوى الثلاث آي الوهم والخيالوالمتخيلة ما هي الا 
قوة واحدة باعتبارات مختلفة » فيعبر عنها باعتبار حضور الصور الخيالية 
عندها الخال »> وباعتبار ادراكها للمعانى الحزئة المتعلقة بالمحسوسات 
بالوهم » وباعتبار التفصيل والت ركيب بالمتخيلة > ومحل هذه القوة هو 
البطن الأوسط من الدماغ » والدليل على آن هذه القوى غير الأنوار 
المدبرة » آن هذه القوی قد تثبت شیئا ثم تنکره‌وتجحده ۰ « فاذا كنا نجد 
في أبداننا ما بخالفنا هكذا فهو غير ما به آنائيتنا ٠٠١‏ فهو اذن قوة لزمت 
عن النور الاسفهبذ في الصيصة لأجل آنا ظلمانية منطبعة في البرزخ > 
تنكر الأنوار المحردة » ولأ تعترف بالمحسوسات ورمما تنكر نفسهاوتساعد 
في المقدمات » فاذا وصلت الى النتيجة عادت منكرة » فتجحد موجب ما 
سملت من الموجب » (ا) ٠‏ 


> الذاكرة : وتسمى الحافظة أيضا » وهى قوة مرتبة في التجويف 
الأخير من الدماغ وهي خرانة الأحكام الوهمية والتخيلية ء ويذكر 
السهروردي ان هذا هو رآي المشائين : ولو كان هذا صحيحا لاستطاع 
الانسان آن بتذکر آي شىء بریده لأنه يكون بذلك حاضرا في ذهنه دائما » 
ولكن المشاهد أن الانسان يعجز عن تذكر أشياء أحيانا ثم بتفق 
أن تبين ما أراده بعينه » ومعنى ذلك أن عملية التذكر هي عملية استرجاع 
الأفكار من مواقم سلطان الأنوار المحردة الفلكىة » فهي الحافظة وهي 
خزانة الأحكام الوهمية وغبرها » فليس التذكر الا من عالم الذکر وهو من 

مواقع سلطان الأنوار الاسفهبذمة الفلكية فانها لا تنسى شيا » ء 


. مقالة رابمة »> فصل سادس  حكمة الاشراق‎ ١ 


۳ 


ویذکر الدواني ان هڏا هو راي الاشراقيين على ما صرح به 
رگیسهم » > بل ريس الكل الالهي أفلاطن « أن الذكر انمأ هو من العوالم 
الفلكىة والنفوس القدسة العامة بجميع الأشاء الثاتة والماضبةوالمستقبلة 0 
والتذكر وان کان في عالم الأفلاك الا أنهبحوز أن بكون قوة تتعلق المعانى ني 
الوهمية بها » لأنه أبطل حصول المعاني فيها لا تعلق الاستعداد بها » ويدل 
على تعلق الاستعداد بها اختلال التذكر لاختلال البطن الأخير > وليس 
لوجود المعاني فيها فيكون لتعلق الاستعداد بها » ه وللحواس الباطنة 
مراكز في الخ تتعلتق بها » « ولكل من الحواس الباطنة مرضع بختص 
به ويختل ذلك الحس باختلاله » ء وتفسير ذلك أن الحواس الباطنهتتصل 
بأجزاء في المخ » وهذه الأجزاء تؤثر على وظائف الحواس الباطنة » فاذا 
تلف موضع ف الخ شلت الوظيفة المتعلقة به » وقد رهن الفسيولوجيون 
المعاصرون على صحة هذا الرآي » فقد عينوا مواضعللقوى الحسية وبعض 
القوى التعبيرية كالتعبير بالألفاظ » وقاموا بتجارب علمية لاثبات اتصال 
هذه المواضع بالوظائف المتعلقةبها > فاذا سلطنا مثلا تبارا كهر بايا علىم ركز 
ال راه ا ر ر ا 
التعبير وتشل قدرته عليه » وهناك تجارب أجراها بول بروكا على الدجاج 
في هذا الموضوع ٠‏ ويذكر السهروردي أن توقف الوظيفة بعد اتلاف 
الجزء المخصص لها في المخ قد مكننا من معرفة تغاير القوى واختصاصها 
وا 
واللاحظ قيما بختص بالحواس الباطنة نها تخضع خضوعا مباشرا 
للنفس الناطقة آي للنور الاسفهبذ » فهو الذي يشرق علبها » الا أن الذكر 
والتذكر والخيال تتصل بمواقع الأنوار الفلكية آو بروح القدس وتستمد 
منها المعارف »> واذن فهذه الحواس الباطنة لا تستند الى النفس الناطقة 


۳14 


كما هو الحال عند المشائين بل نها تستند الى اشراقمن عقول سامية ٠‏ 
وعلی ذلك فليس الحزء النطقى من النفس هو وحده‌الذي ستمد الاشراق 
من العقل الفعال بل أيضا قوى الحس الباطنة والابصار ٠‏ وهذا مما يجعل 
الادراك الحسى آقرب الى ادراك المعقول منهالى المحسوس » اذ آن 
شوشو عات ليست المحسوسات فحسب بل ضا الاثراقات الى تشال 
على القوى الحسية من العقول المفيضة للأنوار ٠‏ 


۳\0 


الفصل الر i‏ 
الادراك العقل 


١‏ تكلمنا عن الادراك الحسي وهو سط وأول مراحل اتصأال 
النفس بالعالم الخارجي » ولكن كيف تم ادراك الكليات » أو المعاني ؟ 
كيف يدرك العقل المعني من الموضوع الاثل آمام الذهن آو الحس ؟ ان 
E‏ 
مادة للتعقل فتتصل بها النفس الناطقة » ما الاسلاميون من المشائين فقد 
حعلوا العقل المجرد خارج الذهن وهو العقل الفعال بل هو الذى يشرق 
الصور على العقل الاتساي » فكيف يقر الهروردي اذنمشكلة المعرفة 
الغ ا رة ين ارو و الهاي لاشلاش 


٣‏ تقوم السيكولوجيا الأرسطية على أساس افتراض التداخل بين 
النفوس الثلاث » فالنفس الحيوانية تتضمن قوى النفس النباتية بالاضافة 
الى قواها الخاصة » والنفس الناطقة تتضمن قوى النفسين الأوليين 
بالاضافة الى قواها الخاصة »> وقي مذهب بقرر أن الحواس طريق 
معرفتنا الأولية بالعالم الخارجي يجب اما أن نقف عند المعطيات الحسية 
اذا كان المذهب لا بعترف بشيء غير المادة » واما أذ تتعدى الى تحلييسل 
هذه المعطات وتعقلها » وهنا اني دور النفس النادلقة بالمعنى الأرسطي ٠‏ 
آما دورها الاتفعالي أو الشعوري الذي يصاحب المعرفة كما يفسرها 
اصحاب المذاهب الحسبة والوجودية فلا تقرر المçوقف‏ الأرسطي 
شیا منھا ۰ 


۳٦ 


وهذا الطريق الذي تسلكه المعطيات الحسية الى آن تصل الى العقل 
× هو الطريق الطبيعي للمعرفة ء فكيف تقطع المعارف. هذا الطريق ؟ ۰ 


الواقع أن السهروردي لم يضف شيا ذا بال الى نظرية المقل 
الأرسطية كما وصات الى المشائين الاسلاميين > فهو يعرصها في كتبه التي 
شغعرض لهذا التفصيل الذي نجده في نظر به العقلعند الفارابي او ان‌سیناء 
فكلام أرسطو عن العقل وخصوصا عن العقل العال في كتاب النفس »كلام 
فيه اجمال وغموض مما آدى الى ظهور تفسيرات ومواقف متعددة بهذا 
الصدد ء وقد لخص جلسون 0( Gilson‏ ما منکن آن نستشفه من 


١‏ في كل موجود طبيعي أو صناعي يوجد عنصر بقوم بدور المادة 
وعنصر آخر بقوم بدور الصورة ؛ والواحد بالقوة » والآخر يجعل بالفعل 
کل ما بدخل في جنسه » فيجب أن يوجد في النفس‌اذن عقل قابل للصيرورةء 
وعقل قادر على اخراج آي شيء من القوة الى الفعل ه 


۲ والعقل القادر على جعل المعقولات بالقوة معقو لات بالفعل & 
کالضوء الذي يحل الألوان من آلوان بالقوة الى آلوان بالفعل ٠‏ 

۳ وھذا العقل مفارق وغير منفعل ولیس مختلطا المادة ٬وجوهره‏ 
الفعل وهو خالد آزلي ۰ 

> أما العقل المنفعل فهو على العكس قابل للفساد ولا يفكر وحده 
بدون الأول ء 


Gilson : Les sources greco - arabes de Paugustinisme avicennisant, — 4 
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۳1¥ 


وهذا التصور السامي للعمل لا يمنع اتصاله بجسد معين » ذلك 
أنه ليست هناك أفكار بدون صور عص ولا بستطيع العمقل آن 
يجعل ذاته موضوعا لمعرفته آو آن يوجد شيئًا من ذاته » فموضوع معرفته 
a‏ المادية التي تقد تقدمها البه المخلة ء 


transcendental‏ فما هي صورته ؟ فهل هو صورة خالصة وهل هو 
واحد آم کثیر ؟ واذا کان واحدا فان الوحدة تتعارض مہ مع کون العقل فيه 
فاعل ومنفعل م آقنا اذا قررتا كثرته فان هذه الكثرة تتعارض مع طبيعته 
السامية الا اذا قررنا وجود عدد من الموجودات السامية بقدر أعداد 


البشر ه 


والعقل المنفعل بدوره آهو مادي آم روحي ؟ هل يتميز عن العمقل 
الفعال آو بختلط معه ؟ هل بفترق عنه كلبة آو آنه متصل به ؟ وعلى آي 
طربقة ؟ وآخيرا هل هو قابل للفساد آم لا ؟ أرسطو لا بيجيب على هذه 
المسائل بل بترك المشسكلة معلقة » وقد أثارت جدلا عنيفا في تاريخ الفلسفة 
فى اضر الزيس : 


وتعرض ( رس ) R۵‏ ۱( لهذا المىضوع فرآی أن العقل 
الفعال عند أرسطو على الرغم من أنه في النفس الا آن فعله يتعمدى 
النفس الحزئية » وريما أراد أرسطو أن بقرر أن العقل الفعال واحد في 
جمیع النفوس ویری بعض المرخین مثل « رودییه » مه۴ 


Ross, Aristotle, p. 151 E 


۳1۸4 


مطابقة بين الله والعقل الفعال ء 


الاسكندر الافر و ديسي 2 


ولكن غموض النصوص في هذه المشكلة لم يجذب اتتباه تلامذة 
أرسطو المباشرين » وكان الاسكندر الأفروديسي أول من عرض لوقف 
أرسطو في العقل » وذلك لكي بدافع عن المذهب ضد الرواقية التي كانت 
شائعة في عصره » وقد تآثر الأفروديسى نفسه بالموقف الرواقى ف نظريته 
ى العقل الي يمى بالنظرية المادية » وينقسم العقل في نظره الى ثلاشة 
أقسام 

١‏ العقل المادي ٣‏ . العقل الملكة ۳ العقل الفعال 
ويقصد بالعقل المادى العقل الذي يمكن "ن يصير كلشيء فهو قوةخالصة 
Il n’est E simple réceptivité dhi n’a aucun GS corporel (۱)‏ 


فكلمة مادي معناها ممكن ولا تشير مطلقا الى الجسمية ء 


ووجود العقل المادي ضروري في المذهب الأرسطي التجريبي لأنه 
الصلة بين العقل وموضوعات المعرفة الحسية » وهو منفعل يصبح صور 
الأشباء جميعا » واذا حصل العقل المنفعل على الصور المعقولة أصبح عقلا 
بالملكة أو عقلا بالفعل » وهو فى هذه الحالة بكون قد اكتسب التعود على 
ادراك الصور المعقولة ء 

والعقل المتفعل لا يمكنه الحصول على الصور المعقولة بدون مساعدة 


Gilson, Les sources greco - arabes de l’augustinisme avicennisant, — | 
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۳۱۹ 


العقل الفعال »> وهو الذي بيخرج العقل المنفعل من القوة الى الفعل ويصبح 
الأخير بذلك عقلا بالفعل ء ولا كان العقل الفعال هو الذي يجعل العمقل 
الانسانى بالفعل فيجب أن يكون هو فعلا محضا » خالصا من كل مادة 
أي من كل امكان » ويقابل العقل بهذه الصفة المحرك الأول أو عقول 
الأفلاك عند أرسطو » ولا برى الأفروديسى آنه عقل من عقول الأفلاك 
التى تحركها بل بقف عند القول بانه المحرك الأول ء 


الافلاطر نية الحدثة + 


وقد تدخلت الأفلاطو نة المحدثة فجعلت العقل الفعال عقلا لفلك من 
الأفلاك » وسماه الاسلاميون عقل فلك القمر وهو الذي يوجد فيه هذا 
العالم العنصري ويعيش فيه الانسان ‏ 

الكندي : وكان الكندي ول فيلسوف اسلامي تعرض لنظرية العقل 
الأرسطية التي وصلت الى الاسلاميين ٠‏ آما شرح الاسكندر الأفروديسي 
لكتاب النفس فقد كان مرجعا أساسيا لتغيبر الموقف الأرسطي » غير أن 
شروح الاسكندر لم تكن وحدها التي امتزجت بنظرية العقل الأرسطية ء 
بل هناك آيضا شروح امسطيوس وكتاب اللاهوت المنحول ء وفي آخر 
القرن التاسع الميلادي وضع الكندي تصنيفا للعقول يستند في مجمله 
الى تقسيم الأفروديسي الذي أشرنا اليه » وهو يقسم العقل الى أربعسة 
أقسام : 


١‏ عقل دائما هو بالفعل ء 
عقل دائما بالقوة وهو في نفوسنا ٠‏ 
۳ عقل بخرج من القوة الى الفعل ٠‏ 


Y۰ 


Intellect démonstı atif س عقل برها ني‎ ٤ 
وليست للعقل الأخير أهمية كبرى في مذهب الكندي فهو العمقل‎ 
الذى به ينقل آي عقل معقوليته الخاصة الى آي عقل آخر + والعقل بالقوة‎ 
هو العقل المادى علد الاسكندر ( وهذا العقل يصبح عقلا بالفعل دمساعدة‎ 
عقل هو داتما بالفعل » وسميه الكندي العقل الأول وهو عله جميسع‎ 

المعقولات » ما العقل الثانى فهو الخاص بالنفس وهو العقل بالقوة ء 


والعقل الأول هو العقل الفعال عند الاسكندر » ولکن هذه التسمة 

( العقل الأول ) ترجع الى كتاب « اللاهوت المنحول » ء ثم ان الاسلاميين 

يقبلوا موقف الاسكندر بصدد العقل الفعال الذي جعلهمرادفا للمحرك 

الأول بل قبلوا الفكرة الأفلوطينية التي نجعل أوساطا بين الله والعالم ٠‏ 
ویصبح العقل الفعال على هذا الوضع الأخير عقل فاك القمر ء 


الغارابي : يقسم الفارابي العقل الى عملي ونظري : 


والنظري الى : ١‏ هيولاني ۲ - عقل بالفعل ( بالملكة ) ٣‏ عقل 
مکتسب ء۰ 


١‏ - العقل الهيولاني - متصل المادة وهو غير مادي » وهو 
الواسطة بين العالم الخارجي والعقل بالفعل » وهو بحرد الصورة المعقولة 
من المحسوس » ومتى أصبحت هذه الصورة المعقواة من مكونات العمقل 
أصبح العقل عقلا بالفعل »> ووجود الصور المعقولة في العقل بالفعل ينفي 
عنها الصفات الجسمية والمكانية والزمانية والاتفعالية ء 


٣‏ العقل بالفعل : هو العقل بالقوة وقد اكتسب يعض الصور 
المعقولة الفعلية » فهو بالفعل بالنسبة للصور التي بحتوي عليها »> وهو 


۳۲١ 


۳ العقل المكتسب : هو العقل بالفعل بعد أن اتهمى من ادراك 
الصور المحردة و تھا لادراك الصور الخالصة التی م تتصل مادة صلا ه 

٤‏ العقل الفعال : وتطور العقل على النحو السالف لا يمكن أن 
يحصل من العقل ذاته » لأن العقل لا بحتوي الأ على معقولات‌بالقوة وعقل 
بالقوة » ولا تخرج القوة الى الفعل الامساعدة شيءَ هو داتما بالفعل » 
وهذا هو العقل الفعال » وهو كالشمس بالنسبة للادراأك البصرى ء 


ANNE Oe EE E e 
قىدرك الحزئيات » وهو يقسم العقل أبضا الى نري وعملى » ولكنه‎ 
: يقسم النظري الى خمسة آقسام‎ 

| عقل هيولاني ۰ ٣‏ عقل ممکن ء۰ ۴ عقل الملكةه 

٠ الروح المقدس‎ ٠ عقل مستفاد ه‎ ٤ 

الأول متصل االمادة » وأما الثانى فهو الحاصل على الحقائق الأولية 
والضرورية ( الرياضية ) > وهو بالفعل بالنسبة للأول » وآما الثالث فلله 
الوظبفة التي بقررها له الفارابي » والرابع كذلك ء 

ا ان فو رو ا اا و م ا ر 
قلائل » وهو يدرك المحردات الخالصة مباشرة » ومعرفته حدسية » وعلى 
ذلك فلا يمكن آن يعد طريقا طبيعيا للمعرفة )١(‏ ء 

مركز العقل الفعال والاتجاه الاشر اقي ٠‏ 


١‏ راجع كتاب الاشارات لابن سينا ص 1۲١‏ راجع أيضا علم النفس 
عند ابن سينا في کتاب «ابن سينا» لکارا دي فو. ۰ 


YY 
n 


قد آقام علم النفس عنده على ساس مبدآين جعلهما في النفس لا خارجها 
هما الفعل والاتفعال »> وقد كان الأفروديسي ول من جعن العقل خارجا 
عن النفس وجعله الهيا » آما الأفلاطو نبة المحدثة فقد استغلت هذه الفكرة 
وأقامت أوساطا بين الواحد والبشر محاولة بذلك أن تخفف من حدة 
المشىكلة القائىة وهي كيف بتصل العقل الالمي بالمقل الانساني ‏ 
فالأوساط تجعل الاتصال سهلا ثم أن هناك النزعة الصوفية وهي أداة 
التحرد والاتصال » فالمجاهدة النفسبة عامل مهم من عوامل التقرب بين 
الناحيتين الالهية والانسانية »> والعقل ا آخر العقول الالهية ( أي 
عقول الأفلاك ) وهو عقل فلك القمر وهو المهيمن على شوون الانسان ء 
وهو الحاصل على جميع الصور المعقولة التي بشرق با على العقل 
الانساني ؛ وان العقل الانساني ليبلغالذروة في المعرفة اذا استطاع الاتصال 
مباشرة بالعقل الفعال » فهناك بيقر اللوح المحفوظ ويطلع على الغيب ‏ 
وهناك تقطة الاتصال بين العقل الانساني والعقل الالمي ٠‏ 

وقد واجه الاسلاميون اتجاهين متباعدين » فهم خطا آنهما اتجاه 
واحد » وآنه لأرسطو ۽ فلاقجاه الاول_ تجريبي يمدآ من‌المعطيات الحسية 
وينتهي الى الصور المعقولة الى يجردها العقل من الصور المحسوسة : 
وهذا هو الاتجاه الأرسطي الخالص ٠‏ أما الاتجاه الثاني : فهو اشراقي 
مثالي يجعل المعرفة من العقل الفعال وبحيلها الى فعل سام يتصل بالققدرة 
الالهية ء 

وقتاارل الاتاارة قزل الاقاهن ادما خا 4 ون الااة 
الثانى كان آقوى فآخذت العناصر الاشراقية تنغلب على النظرية التجريبية 
شيئا فشيئا فالفارابي يتكلم عن اشراق العقل الفعال » وابن سينا بقيم عقلا 
جديدا هو الروح القدسي وهو طريق سام للمعرفة ء 


0 


وما السهروردي فینداً دقبول الاتجاهين التحر سى والاشراقی 
ولكنه فى النهاية بتجه كلية الى الاشراقية » ولكننا نجد تمام التعبير عن 
النزعة الأخيرة في موقف امن عربي حیث عصف بالتجریبیه الأرسططالمة 
وآقام مذهبه ف وحدة الوحود على ساس الاتجاه الاشراتى وحده »+ 


وعلى العموم فان وجود العقل الفعال خارجا عن الحدود الانسانية 
فتح رة في البناء التجريبي الأرسطي بمساعدة العناصر الأفلوطينية 
والدينية والصوفبة وذلك التراث الهلليني الضخم الذي کان يموج به 
الشرق الأوسط في ذلك الوقت ٠‏ 


موقف السهروردي : 


بتابع السهروردي الموقف المشائي في كتبه التي تتسم بالطابع 
المشائي مثل اللمحات والتلويحات والمطارحات»ء فيذكر آذ النفس روحانية 
وأنها شعلة ملكوتية لاهوتبة تعالت عن انطباع المادة » ون لها وجهين . 
أولهما متحه الى القدس وعنه تأخذ الصور الكليه والعلوم كلها » والوجه 
الاخر متجه الى البدن الذي بنبغي آن تتسلط عليه » وعلی هذا الأساس 
تنقسم النفس الى قسمين : نفس نظرية ونفس عملية ٠‏ 
والنفس قابلة للمعانى بالقوة وبالفعل » فالقوة على مراتب ثلاث > 
أحدها الاستعداد الأول الذي للطفل السافج وهي التي سميت ( العقل 
الهيولاني ) » واستعداد آخر وهو ما ا الأول » فته 
لادراك الثواني » اما بالفكر أو بالحدس ويسمى ألعقل با)لكة » ثم يحصل 
للنفس بعدها قوة وكمال » » آما القوة فهي أن بكون لها تحصيل المعقولات 
امغروغ عنها متى شاءت بملكة من غير طلب » وهذا هو الاستعداد الأقرب 
وسمى عقلا بالفعل »> وما الكمال فهو أن تكون المعقولات لها حاصلة 


Yt 


بالفعل مشاهدة » ويسمى العقل المستفاد » ۱( ۰ 


وما كان العقل بالقوة دائما ء فيحب أن تكون هناك ما هو بالفعل 
شرج بن القزة الى لفل وهذا هى المقل الال 

« ونفوستا کمرآة آقبلت فقبلت » وآعرضت فتخلت » ولا بعطضى 
الكمال القاصر عنه » فمخرجنا 'لى الفعل هو بالفعل » ومعلما من عالسم 
القدس سمي عقلا فعالا » لأنه هو مخرجنا الى الفعل وهو روح القدس » 
ونسسته الى النفوس كنسبة الشمس الى الابصار » وعلىحسب الاستعدادات 
القريية والبعيدة والأفكار تستعد النفس للاتصال به والقبول عنه »وليست 
المقدمات ذاتها موجدة للنتيجة فيها فستعلم أن عرضا بوجد عرضا» 
وکم شخص عرض عليه آمر ما آفاده علما وآفاد غیره علما بقينيا وطمأنينة 
روحانىة فهذه وسابط والواهب غيرها » وما حصل المقدمات الحقة فلزومها 
منها ضروري كالول ونحوها لا امكان لجحودها لمن استرشد » ٠‏ 

هذا هو الطريق الطبيعي للمعرفة بتدرج من المحسوس الى المعقول 
ويصعد من ول درجات المعقولية الى قمتها » ويفسح الطريق لمامل المي 
هو العقل الفعال أو روح القدس أو عقل فلك القمر ء 

ولكن الاشراقية لا ترى في المحسوس موضوعا لامعرفة » بل المعرفة 
الحقة هى المعرفة المباشرة التى تصل العارف بموشوع هه » فسلسلة 
الانعكاسات والاشراقات التي بت رکب منها البناء الوجودي هي في تفس 
الوقت فيوض من اشراقات المعرفة تربط الأنوار من أعلى الى أسفل حتى 
تصل الاشراقات الى آخر الأنوار الكونة وهو رب صنم 
2 الانساني » فيكون من شراراته النفس الانسانية التي تتجه تتحه داگا 
ا ب الجر الليعن © الورة لفالف 


فا 


اليه » فيشرق عليها حسب استعدادها وتدرك هي منه حسب استعدادها 
أيضا لتلقي المعرفة المباشرة عنه » ولكن لهذا الادراك شروطا وأخصها رفع 
حجب الحس » فعلى قدر التجرد ومقاومة الحس وشواغله يكون صفاء 
الادراك وقوة الاشراق » وهنا أصبح اتباع نظم السالكين وأهل الطرىق 
والمجاهدة الصوفية ضرورة لازمة لقنص لوائح المعرفة وبارقات الفيض 
الالمي » واذن فهناك طريقان للمعرفة : 

١‏ - طريق طبيعي : بتخذ المحسوسات موضوعات للادراك »> يجرد 
منها العقل الصور المعقولة بمساعدة العقل الفعال أو روح القدس . 

_ طريق سام : يشاهد فيه العقل موضوعاته بعد تجرد النفس عن 
البدن ء وهذا ما بقع للصوفية » فالادراك هنا ملازم للتجرد » وموضوعات 
المعرفة الحدسية هي الأنوار المجزدة التي لا تدرك بالحس أو بالتجريد بل 
تدرك بالاشراق الحضوري ه٠‏ 

والطريق الثانى هو الذى تقبله الاشراقية » أما الأول فقد يستعمله 

الاشراقى للبرهنة على ما شاهده عيانا في عالم الأنوار وهو طريق موقت 
للمعرفة كما نينا ء 

تبين لنا اذن كيف قبل السهروردي آراء الشائية فيما بختص بموقفه 
من مشكلة العقل وكيف آنه زاد على هذا الموقف اتجاهه الاشراقى » هذا 
الاتجاه الذي ببدو فيه تأاثير فلاطون ونظريته ف المثل كما بينا ء واذن 
فموضوعات المعرفة ليست المحسوس الذي يجرد العقل منه الصورة المعقولة 
على ما بينا » بل الموضوع بستثير الذهن العارف » فيحصل للذهن اشراق 
حضوري هو فعل المعرفة »> ومضمون هذا الفعل » فالموضوع اذن مجرد 
مثير لاذهن » ويتضح الموضوع للذهن بفضل الأشراق » وعملية الاشراق 


۴۲۳۹ 


تربط بين المحسوس ومثاله أو رب نوعه 
وا کو مرن عن اد لای 


ف الأنواع د 
فالنظرمة الاشراقية تقبل فكرة العقل الفعال وهو روح القدس أو رب 
صنم النوع الانساني عندها م آنا لآ تقيل فكرة التحريد الأرسطية 

التي تقوم علا نظر ده العقل علد المشائين م الاسلامين 4 هذا على الرغم من 

أن العقل الفعال يعد عنصرا اشراقيا ساميا ولكنه مجرد مساعد للذهن على 

ادراك الموضوعات فحسب ۰٠‏ 


وعلى الجملة فان السهروردي بتاع المشائين في كتبه المشائية 
كالتلويحات والمطارحات وذلك مع اضافات اشراقبة » ولكنه تحه الى 
الاشراقية تماما في حكمة الاشراق فيعرض لنظرية المثل النورية » ويفصل 
الادراك العقلى على ساس الاشراق وحده » دون التحردد ء وهنا فقط تخذ 
طريقا مايرا للاتجاه ا لمشائي ء 


ry 


اقل امي اکاہے یٹ 
الى مر ا ا ٤‏ 
ا ا مشكلة اللاص (تابع) 
را ی ا کات 
E‏ ا و نم مله پر٢‏ ا e‏ ا 2 


بے di‏ 
اقتهينا من الكلام عن المعرفة ووسائلها ء» وأشرنا الى أن مشكلة 
الخلاص في مذاهب التصوف E‏ النظضر 


E RR 


وقد أفرد الصوفية المؤلفات الضخمة للكلام عن قواعد السلوك 
وقوانين ن الطريق الصوفي ٠‏ 

ولا تريد آن نتعرض لوقف السهروردي الصوفي بالتفصيل لأن هذا 
وضو بحت آخر ٤‏ ولکن لا كانت نظر تة :الصتوفة متمطلة اشد الأنصال 
بموقفه الميتافيزيقي و : بمعنى أدق لا كان موقفه الميتافيزىقي يستند في 
محمله الى دعامات صوفبة ذوقبة » تعين علينا أن تتناول الحانب الصوفي 


من مذهبه ء 


الفلسفى الفلسفي )١(‏ »> التى سقته »> فهناك المدرسة الت تهدف الى الاتحاد بين 
١‏ هناك تا ولات مدارس قي التصوف الاسلامي السابق على السهروردي 


مدرسة ترى الحقيقة في الارادة » وأخرى تراها في الجمال > وثالثشة 
ترآها قي النور وهي امدرسة الاشراقية ۰ 


۳۲۴۸ 


النفس الجزية والعقل الفعال وذلك عن طريق الفكر كما هو عند الفارابيء 
والمدرسة الثانية وهي التي تضم اليما ابن سینا (۱) وابن طفیل واین 
سبعين » هؤلاء يرون أن النفس تصل الى حالة تشعر فيها بآنها منفذة 
للارادة الالهية ء وآما المدرسة الثالثة فهي المدرسة الاشراقية التي تضم 
السهروردي واین مسرة الور الدين الشيرازي واین كمونة الاسرائيلي» 
وهي تذهب الى آن الاشراق يوجد النفس ويلقي البيا Es‏ 
بالعقل الفعال » ولکن غاة النفس لست الاتحاد العقل الفعال e ٠‏ 
شیئین لا بصیران شیئًا واحدا آبدا » ولا تظنن آن الأنوار المحردة تصير 
بعد المفار فة شيئًا واحدا » لأنه ان بقي کلاهما فلا اتحاد » وان انعدا 
فلا اتحاد » وان بقي أحدهما انعدم الآخر » فلا اتحاد » فليس في غيرالأجسام 
اتصال وامتزاج » (۲) ۰ 


واذن فستبقى النفس شخصية » ولا تتحد بالعقل الفعال » وستحيا 
دجوار الأنوار القاهرة وتستشعر اللذة دمصاحبتهاً ۰ 


النظرمة الأفلاملو نبة تقرر أن المادة شر يجب التخلص منه ؟ وآن 
النفس هبطت الى العالم الحسي بسبب الخطيئة الأصلية ؟ وأآن خلاصها 
ضروری من هذا العالم اذ هو سجنها »> وقد جاءت الأفلاطو نية المحدثة 
فكانت كالمرشد الروحي للنفوس أو كنظام للسلوك يأخد بيد النفس حتى 
تتطهر من دران البدن وتصل الى آبيها المقدس ء واذا تصفحنا رسال 
السهروردي الصوفة تحد اشارات متعددة الى التخلص من ظلمة البدن 
١‏ - اين سينا برفض هذه النظربة في الاشارات بعد ان قبلها في النجاة . 
۴ _ حكمة الاشراق ص ٥.٦‏ . 


۲۹ 


e 


لمر 
رن 


4 . 1 
اا 1 » 
رام تر طلس اص ا مى 


م 


ای ھی کے اسر ت 


وعتمته « ففي آ e‏ يقول الشيخ للتلميذ : « ما 
دمت ف هذه القرة فلا بنك إن تمل كرا من کلام الله » (۲) 
والمقصود نك ما دمت متعلقا بالبدن فلن تفهم كلمات الله » آي لن تلقي 
علرك المعرفة الاشراقية ر وید کر ي مستهل الرسالة ۰ « يوم القت 


ف من حجرة النساء ا و a‏ 


کو اد e‏ 


اللازوردي 6 E‏ الظلمة ة التي هي ش شقىق e‏ على طراف نے 
الستلي ۲۰۰( کے قشت سم زپ اد ر م 


وهذه التشسهات كلها تشير الى انطلاق النفس من البدن وتخلهها 
من علاثقه » وذلك لتحظی باشراق العقول المحردة عليها ء 


زات لم ع اام صر کر رار 


e TT 


ا ا a‏ 

ا E‏ امام 

U> ال ( السهروردي  تر حمة دول کر اوس س نشر ها ا‎ e اواك‎ e 
عبد الر-حمن بدوي . ن‎ 

۲ رسالة « أصوات أحنحة جبرائيل » ص ۱۴١‏ - (القرية ) يقصد با E‏ 
العالم المحسوس . 

ا ق النساء ( (عالم ألمادة ) لفائف الأملغال ( عو اس الظاهرة) الدم 


(فناء مالم ام و سات) صو ات أ “اة سن ۰ 
€ س ورسالة N O O‏ العرب 
(الكتاب الثاء من) جي لن قطان لانن سینا دن طفیل رالسهرورد دي 
ص #ا وما بعدها . 
ه _ الظلمات آي أايدن ‏ والمعنى أن النفس سجينة البدن . 
د القوي الفرية ض۴٠‏ : 


r ۰ 2‏ ي , چ 4 8 
کا ل بردت : عام لمعره ا م لھ سے ا ES‏ 


عا دار سس عالم لے 1 


والاشارة هنا الدعوة لترك البدن وعلائقه »> وفي هياكل النور يقول : 
1 ا : 
هذا » القوى البدتة ومشاغلها » فاذا قوت ی ان بالفضائل الروحانية 
وضعف سلطان E‏ وتکلیر السهر e E‏ 
2 2 یھ کا ریم و دا 
DS‏ تھا ٠۰۰‏ » (۱) ء 


س وفي المناجاة : يذكر « ١ء‏ اللهم خلصنا من العلائق ق الدنبة الحسمانية ¿ 
وتحنا من العوالق الردية الظلمانة » وأرسل على آرواحنا شوارف آثارلك ۰ 
وأفض على نفو سنا بورق نوارك » (۲) ٭ 


وني حكمة الاشراق يقول : » مسطور في لوح الذكر المين آن 


السائرين وهم لانن وة اوات د رات الور » مخلصین اران ا روي 
بتلقا ملاككة الله قن 6 بتحا ا أ » ويصبول کت س 
م OT‏ بحيو تم للكوت علييم خر 


ماء نبع من _ينبوع_ لاء ليتطهروا » فان ي a‏ 
مته الا أن اخوان البصيرة الذين التاموا التسيح د کھ“ 


ی ارہ n‏ 
بخشعون لله > وهم قیام قاتطون بد كرون ا اقات ي a‏ 
سه ١س‏ و مون 
2 عن اء الظلمات یحتنبون 6 ا ا هیا کل ۲ القر بات اجو 2 ا رر 
متسس 0 کو ا 


ا ا ی ا ا یسون الور من مقیر ههاوو ر 


| - هیاکل النور ص ۸٥‏ 

۲ المناجاة مخطوط » دار الكتب بالقاهرة » رقم ٠٤١‏ م تصوف . 

. حكمة الاشراق » مقالة خامسة »> فصل سا ع‎ ٢ 

) - راجع ابضا رسالة في أحوال الاشراقيين » قصاب باشى زاده مخطوط 
۹ م محامیع ۰ دار الكتب بالقاهرة ۰ 


TT 


اللفس بالأنوار المحردة وتتفق ق التعاليم الصوفبة كلها في القول دضرورة 
مجاهدة النفس وتطهيرها حتى تتهياً لتلقي العرفان ٠‏ وتتحرر ا ن 


عالم الظلمة باتحاد المعرفة بالفضيلة » والفضيلة في نظره هي في اتباع 
3 المدل كما هو عند أرسطو ٠‏ 


وليس من السهل أن وجه الفرد نفسه الى هذا الوسط العدل » وانما 
يتم ذلك بضروب من الحرمان والتقشف والزهد حتى تحصل للنفس مقامات 
بعد الأحوال ء ولكن السالك ق بدء الطريق لا بستطيع انترقي الى مراتب 
الواصلين وحده دون مرشد » وسمی البادئون «مریدین» ؛ وقد رتبت 
الفرق الصوفية أصولا وقواعد يتبعها المريد حتى يرقى » فعليه أولا خدمة 
شیخه في صومعته والقیام على حاجیاته » والخضوع )ا بآمره به » وآنیکون 
له عدا یتصرف فيه کما شاء ء فول المراتب في الطريق الو التامة» 


و«السلية المطلقة» » وهذا فيما يختص بالمظهر الخارجي الذي هي ءَ النفس 


ل اة السوهة »واا خاز الد رضا الشيخ خلع عليه الخرقة وأصبح من 

السالكين في الطريق > والتابعين للطريقة التي يقوم الشيخ على رعابة 
تعاليمها ٠‏ وخلاصة ما يسعى اليه الشيخ في المرتبة الأولى تطهير نفس 
امريد »> وتوجيهها بعيدا عن نزوات البدن ومطالبه فيجب اذن معالبة شهوات 
المريد » وتوجيهها بعيدا عن نزوات البدن ومطالبه » فيجب اذن مغالبة 
شهوات النفس المتعلقة بالجسد » والصوم أفضل وسيلة لتنقية النفس 
وتطهيرها » وكذلك العزوبة فهى تهىء للسالك فرصة ببتعد فيها عن اللذائذ 
IS TE DEEN TET‏ 
والكسب يعوق عن سلوك الطريق ء وكذلك الصلاة بمعناها الصوفي آي 
لقاء العبد ربه > والجلوس في حضرته > وشعوره آثناء الصلاة يانه في 
حضرة الله حا فلا تكون الصلة بن المصلي والله هي الكلمات المسموعة 


rr 


بل القلب المتجه الى المولى سبحانه وتعالى » وكذلك مداومة الذكر 
والسهر )۱( والاقلال من الطعام وخصوصا اللحوم )ہ( ۰ وتذکر الموت 
دائما NS‏ ا انف على هذا ا 


a‏ النفس رة ال ل شي ا 
وف آثناتها تتلاشی الذات العارفة » وهذا مقام «الفناء» » وتبقی ف الله 
وهذا مقام «البقاء» ء۰ 


والقوة الدافعة وراء هذا الانتقال من مقام الى آخر هو الحب . 
والترقي في السلوك عملية تكشف تدريجي يسمى رفع الحجب عن الأنوار» 
فكلما أوغل السالك في الطريق » آو ارتقى دي المعراج الروحي (۳) كلما 
١‏ التلو بحات ص ۱۱۲ ۰ 

« وكانوا بشغلون المريدين بالذكر الدايم وترا الاحساس والحركات »> 

والقعود في الزاوبة » وقطع كل خاطر ر بجر الى هذا العالم » وهكذا الى 

أن تحصل لهم الأمور > ومن الطرايق الماد الدانمة مع قرأةء الو حي 
الا لمي“ والمواظبة غل الصاوات ف جنح الليل والناس نيام 4 والصوم 
واحسنه ما بۇ خر فيه الاقطار الى السسحر »> لتقع العبادة في الليل على 
الجوع > وقراءة رات ف الليل مهيجة لرقة وشوق »> وينفهم الأفكار 
اللطفة والتخيلات المناسبة للامر القدسي ٤‏ ليتلطاف سر هم وهذا له 
مدخل عظیم 4 الفلة الاطيفة ٠‏ والنفمة الرخيمة ْ والوعظ من 

قال زکي . 

۲ راحع خاتمة حكمة الاشراق فيما بختص برباضة النفس قبل البدء في 

قراءة حكمة الاشراق ۰ 

۴ راجع * ... Margrett Smith dalî «< Early Mysticism‏ ص ۲٥٣۱‏ 
حیث ترد الاشارة الع القدىس دو حجنا کلیماکو س (۳ 10 1 (e‏ الذي 

اک و قي ففرا ج افر دوین» يرتفع من الأرض لى السماء» 

اعلى حتى بصل الصاعد 5 رقبة الكمال الاتم اي ال ان بحيا في الله 

في نعيم وسعادة ۰ 


ln 


۳ هذه المقامات والأحوال التى بترةى السالك ضما بينها »> قد 
أشار اليها الصو فيةفذكر بعضهم(١)‏ أنهناكاثنيعشر مقاما وحالا »واختلفو | 
في تعدادها وفيما هي وتجمع المراجع (۲) على بعض المقامات كالصبر 
والتوكل والاخلاص والتوبة ٠‏ وغاية الصوفية من هذه المقامات هو 
الوصول الى حالة الفناء ؛ وقد بتميز هذا الوصول بالحب الصوفي كما 
هو عند رابعة العدوية والمحاسي وقد تخذ شكکل المزج اف اون 

Incarnation‏ كما هو الحال عند الحلاج » وقد تخذ الطاببح 
الأفلاطو ني حيث تصعد النفس الى جوار المثل والأنوار وتحيا متشبهة بها . 
وريما استطاعت أن تصل الى جوار نور الأنوار فتسعد وتلتذ » ولكن 
ليس هناك مزج آو اتحاد او حلول »› وھذا كما عند السهروردي ء وتخد 
العقل الفعال هنا صفة المرشد الروحى المشرق على النفس اذ هو الذي 
اوجذها وهو الذي بلقي اليها المحرفة » وهو الذي بأخذ بيدها في مدارج 
السلوك الروحي حتى تصل الى جوارہ ٤‏ ثم تتعداه ان کانت من تفوس 
الكاملين » وقد تصل الى جوار نور الأنوار » ويذكر صاحب «قوانين 
حكمة الاشراق الى الصوفية بجميع الآفاق » (۳) آربعة عشر مقاما وحالا 
يقطعها السالك حتى يصل الى > وهو مقام «الولاية الخاصة» ء 

١‏ _ وآول هذه المقامات « التأسد ف مقام التوحد» ويعلم فيه 
امريد حقائق تساعده في الطريق وتفصح له عن المدف الذي يسعى اليه ء 

٣‏ مقام «التو بة» وشتضمن التقرير والتحذیر ۳ مقام «الاخلاص» 
ويتضمن تعليمات تمكن المرء من وزن أفعاله وأقواله « ٤‏ مقام «الصدق» 
ويمكن المريد من التمييز بين الحال والمقام ء ه _ المراقبة وهي ملاحظة 


| داجع وار ف امعار ف لأبي حفص 
اللمع للبراج الر سال الفتري : 
سذ لاني المواهب التونسي الشاذلي نشرة ززإن[ بعنوان ٠‏ 
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البوارق والأنوار ء ٩‏ المحة ء ۷ الزهد والتحريد ء ۸ الفقر ء 
ه ‏ الرياء وهو مجانية الرياء بتطهير التفس وتنقيتها ٠١ ٠‏ المعرفة 
وهي التامل ١ ٠‏ الفناء وهو الفناء عن الرسوم ٩۲‏ ب البقاء وهو 
البقاء بجوار الله »> ويفسر الحلوليون البقاء بآنه حلول في الله )١(‏ ء 
«الولاية العامة» الولي هو الخادم المطيع »> يقوم يما تقتضيه 
العبودية » ويبتعد عن الكبائر » وهو ورع يذ كر الله داثمأ » صادق مخلصس 
ا معتل الصوفى » واذا وجدت شخصا بدعى الولاة والتأمل قبل آن يسر 
در احل الاريق الصوفي ويصل الى (المحو) فهو كاذب الخ ٠‏ 


النفس الخ منزلة الأنوار الخالصة > وهذه رقع الدرجات ۰ 


ويذكر الشيرازي في شرح حكمة الاشراق ( والشبرازي من المدرسة 
الاشراقة) آن هولاء الذين صفت نفوسيم وتحردت عن العلائق البدنية 
تشرق عليهم أنوار وبوارق الهية » وهذه الأنوار على آنواع فمنها ما برد 
على المتدثين ومنها ما رد على التو سطين وفنا ها برد علي المتهين :٠ء‏ )( 
أما ما برد على أهل البدايا ء فهي آنوار خاطنة اذيذة سماها أهل الوجد 
والاشراق «الطوالع واللوائح» ٠‏ وهي كلمة بارقة سريعة الانطواء ٠‏ (ب) 
واذا ما معن هوؤلاء في الرياضة والمحاهدة تمكنت منم هذه الطوالع 
واللوائح وخرجت عن اختيارهم » وثبتت لديم وحبنئذ تسى بالسكينة ٠‏ 
(ج) ثم اذا توغلوا في الرياضة والمجاهدة بصبح عندهم هذا الأمر ملكة 
فيحصل لهم بعد ذلك قوة الخروج الى الجناب الأعلى ء (د) الفناء = وما 
دامت النفس مىتهجة باللذات من حيث هي لذات فهي نعد غير واصلة 


: نحن روحان حللنا یدنا 


Yo 


لأنها اذا فرحت بما نالها من آثر الحق كان لها نظران : نظر الى الحق الذي 
ابتهجت به ونظر الى ذاتها المبتهجة بالحق ؛ ومن ثمة فهي ليست مقبلة 
لاع ال اها ر ها و ااا ال ع ال ف 
فلا يكون قد حصل لها اليه وصول تام حقيقي » وآم! اذا غات عن شعورها 
بذاتها وشعورها بلذاتها » فانها حينئذ تكون قد وصلت الى امقام الذى 
سمو فه «مقام الفناء» » والمقصود بالفناء آلا بحس السالك شىء من 
ظواهر جوارحه ولا من الأشياء الداخلة فيه » والخارجة عنه بل يخيب عن 
متحدا ده * (ھ) مقام الفناء عن الفناء و یجب أثناء هذا الفناء أله شعر 
الائنسان انه فان عن ذاته والا فکآنه لم يصل بعد » وني هذه المرحلة 
والسهروردي بلخص هذه المقامات في التلوبحات )١(‏ ولا يقبل فكرة 
الاتحاد بالله التى شار البها تلميذه الشيرازي الذى أخطاً ف تأويل أقوال 
آستاذه فاعتقد أن اللفس المتحردة تنتهى الى الاتحاد بالله » والسهروردي 
برى أن الاتحاد باطل لأنه يعنى أن نفسين ستصبحان نفسا واحدة وهما 
| التلويحات ص ١١١‏ و ١٠٤١‏ « فأول ما ببتديء عليهم انوار خاطفة سموها 
الطوالع واللوائح »> وهي كلمعة بارق سر عة الانطواء »> ثم يمعنون في 
الا اا کر ا را ا و ر ا 
اختيارهم هجومها ٠‏ ثم بعد ذلك يشت الخاطف وعند ثباته سمى 
السكينة » وعند التوغل في الرباضة تصير ملكة » ثم بعد ذلك تحصل 
ّ عروح الى الجناب الأعلى > وما دامت النفس مبتهحجة باللذات 
Es,‏ بلذاتها » فذلك الذي سموه الفناء »> واأذا فنيت عن الشعور 
فهي باقية ببقاء الحق تعالى ٠‏ وقد سبقت اشارة الى الاتحاد » وثم مقام 
آخر في الفناء وهو الفناء في الخلة وهو اقرب الحالات الى الموت ٠‏ 
وربما سماه عض الصو فية » مقام الخلة » » وأشار اليه أفلاطون وهذا 
غير الفناء الذي قد يبجتمع مع التحرىك البدني المشهور » . 


۳٦ 


۽ _ هذا هو الطريق الذي بيجب أن تسلكه النفس حتى تصل الى 
مرتبة الاشراق » ولكن ما تفصيل الاشراقات التى تنثال على العارف في 
لدظات الاتسال ن المتدزالزب ا رض الع انی کان 
حكمة الاشراق فبفصل الأنوار المشرقة على السالكين الكاملين في العام 
والعمل » فيقول )١(‏ : 


« واخوان التجريد يشرق عليهم أنوار وله' أصناف : (۱) د نور 
أرق برد على هل البدابا يلمع وينطوي كلمعة بارق لذيذ ٠‏ (۲) - ويرد على 
غیرهم نور بارق آعظم منه واشبه منه بالبرق » الا آنه هائل ء٤‏ وربما يسع 
معه صوت کصوت رعد او دوي ي الدماغ ۰ (۳) - نور وارد لذیذ يشبه 
وروده ورود ماء حار عا ی‌الراس ٭ )٤(‏ - نور امت زمانا طویلا شدید 
القهر يصحبه خدر في الدماغ ء (ه) نور لذيذ جدا لا يشبه البرق بل 
دصحبه بهجة لطيفة حلوة » بتحرك بقوة المحبة ء )١(‏ نو محرق يتحرك 
من تحرك القوة القريبة »> وقد بحصل من سماع طبول وأبواق وأمور هائنة 
للمبتدىء » أو لتفكر وتخيل بورث عزا ء (۷) نور لامع من خطفة عظيمه 
بظهر مشاهدة وابصارا أظهر من الشمس في لذ مغرقة ٠‏ (۸) نور براق 
لذیذ جدا بتخیل كانه متعلق بشعر الرس زمانا طویلا ۰ )٩(‏ نور سانح في 
قبضة (مثالية) أو متلاألئة تراءی کانها قبضت شعر رآسه » ویحره شديدا 
ويله ألا لذيذا » )٠١(‏ نور مع قبضة بتراءى كانها متمكنة في الدماغ 
)١(‏ نور يشرق من النفس على جميع الروح النفساني » فيظهر كانه تدرع 
بالبدن شيء »> ويكاد يقبل روح جميع البدز صورة نورية وهو لذيذ جداء 
)۱٩(‏ نور مبدؤه في صولة » وعند مبدئه بتخيل الاسان کل شيء بتهدم ۰ 
(۱۳) نور سانح بسلب النفس وتتبين معلقة محضة » منها يشاهد تجردها 
عن الجمات وان لم يكن لصاحبها علم قبل ذلك )٠٤١( ٠‏ نور يتخيل معه 


| _ حكمة الاشراق الفصل الثامن . 
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ثقل لا يكاد يطاق ء )٠١(‏ نور معه قوة تحرك البدن حتى يكاد بقطع 
مفاصله + 
۴ 

هذه الأنوار المتتالية تتتابم حسب قدرة السالك على الترقي والسمو 
e‏ تطو رها التدر دج ي من حيٽ 
الأحاطة والعلة وأن اشراق النوار تابع للمجاهدة وري التشن التدريحى 
کون ف تغلبها على الحسد ومطالنه ولکن هذه الاشراقات التزايدة ل 


فضي رسالة كشف الغطا لاخوان الصا )١(‏ يذكر أن الحكمة النظرية 
أي المعرفة تترتب في درجات : أولها مرحلة تكون فيها الا نات الحادثشه 
أتعكاسات مشاهدة ى" اا غ ا 
انحاد امعرفة بالوجود فتصبح آنت المرآة التي ترى فيا اغود 0ا 
امكان ماهىتك » بحعاها لأ تملك وجردها بذاتها فهى أشعاعات للحضرة 
الأحدية وآنت تظل الشاهد عى هذه الاشعاعات ء e‏ وهي المرتبة 
النهاية » قلعت نظرك عن ماهيتف تت ٤‏ من حىث كون هذه محل الموجودات 
وآن وجود الأشياء قائم بها » وها آنت ذا قد بلغت مرتبة بستحيل فيا 
بقاء وجودك من حيث كونه الذات التى تعرف الأشياء » هناك يتكشف لك 
أن الذات الوحيدة العارفة هى الله تعالى له الحمد ء 


وف رسالة صفير سيمورغ يدعو السهروردي كل صفي الى نسيان 
ذاته ونسيان ذلك النسبان (۲) أيضا » فطا طا اقتصر الناس على المعرفة بققوا 
دعيدين عن الهدف » وهذه ا بن الشرك المقنع ۽ كلا ان الانسان لا 
يبلغ الكمال الا في اللحظة ت تفني فيها معرفته في العارف » لأن الذي 
ااا رأنغب .16۸ ورقة ۲.۷ ب فهرس 7ه۸¡)t]‏ رقم ۲۰ 
۲ الفناء عن الفناء كما يشير أليه في التلوبحات . 


A 


برضی بمعرفته رضاء بالعارف الذي يعرفه لا يزال في حالة من اتجه قصده 
الى المعرفة تفسها ء 


وهناك آربع درجات وخامستها درجة التوحيد ٠‏ 


١‏ درحة لا اله الأ الله ء ٣‏ لاهو الاهو ه 
س لا آنت الا آنت ۰ £ لائ الااآناء 


والأنا ليست شخصية هنا بل تقال على الانسان على سبيل المجاز > 
وهذه المراحل الأربعة تتدرج في الترقي والسمو بمعرفة السالك لله وتنتهي 
الى المرحلة الخامسة وهي مرحلة التوحد المطلق > وهذه المراحل يقطعها 
السالك حتى يصل الى المرحلة الخامسة وهي منتهى غابة السالكين ٠‏ 

ه _ واذن فكل هذه الصيغ السابقة حجب . والمتقدمون في الطريق 
تفني لدعم كلمات هو ونت وآنا في بحر الفناء وهناك قط الأوامسر 
والنواهي (۱) ويحظى الواصل بالأنوار القدسبة في الحضرة الالهية » وهذا 
هو مقام الفحول من الأنبياء والحكماء ٠‏ 


« (۲) وآعظم الملكات ملكة موت ينسلخ النور المدبر عن الظلمات 
انسلاخا » وان لم يخل عن بقية علاقة مع البدن الا آنه - مع كثرة وصول 
الأنوار السانحة اليه وتوالى فيضها عليه مع شدة الشوق والعشق العقلي- 
ببرز الى عالم النور ويصير معلقا بالأنوار القاهرة ؛ ويرى الحجب النورية 
كلها بالنسبة الى جلال النور المحيط القيوم نور الأنوار كأنها شفافة 
(لغلبة نور الأنوار) » ويصير (النور الواصل في هذا المقأم) كانه موضوع 


. رفع التكاليف‎ (١ 
وبلاحظ أن هذا وصف معام الخلة الذي سبقت‎ ٥٥۷ حكمة الاشراق ص‎ _ ٣ 
) الاشارة الى التلويحات ( مرصاد عرش‎ 
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في النور المحيط بالكل وهو (نور الأنوار) وهذا المقام عزيز جدا ( ولهذا 
الحكماء » كانباذ وفلیس وفیثاغورس عن آنفسهم » وهو ما حکاه صاحب 
هذه الشريعة (النبى محمد) » وجماعة من المنسخلين عن النواسيت ؛ ولا 
تخلو الأدوار عن هذه الأمور » وکل شيءَ عنده دمقدار » وعنده مفاتیح 
الغيب لا بعلمها الا هو »> ومن لم يشاهد من نفسه هذه المقامات فلا يعترض 
على أساطين الحكمة » فان ذلك نقصا وجهلا وقصورا » ومن عبدالله على 
الاخلاص » ومات عن الظلمات » ورفض مشاعرها » شاهد ما لا شاهد 
غىره »+ وهذه الأنوار ما يشوه العز ينفع في الأمور المتعلقة به ٠ءء‏ ومن 
قدر على تحريك قوتي عز ومحبة تحكمت نفسه على الأشياء بحسب كل 
قوة فيما يناسبها لا غير » ۰ 


- هولاء الواصلون الى مقام الحضرة الأحدية هم الكاملون )١(‏ 
في العلم والعمل > وهم الواصلون حقا » وهناك طوائف من السلاك تقمد 
بهم الهمم عن درك الغاية وهم المتوسطون في العمل والعلم أو الكاملون في 
أحدهما دون الآخر ء وأما الناقصون في العلم والعمل فهم آهل الشقاوة » 
والزهاد من الكاملين ف العمل دون العلم وهم يصلون الى عالم الل 
المعلقة التي مظهرها بعض البرازخ العلوية آي الأجرام الفلكية »> وقد 
بقون فها مخلدین اذا لم یکن لھم استعداد للترقی الى عالم النور المحض 
واذا کان لھم هذا الاستعداد يقو افها زمانا حتی برقوا ؛ وهذا الصنف من 
السلاك هم أصحاب السعادات الوهمبة 4 الذين لتذون دما ورد ف الكتاب 
من تشبيهات حسية » ستتحقق لهم في عالم المثل المعلقة + وهذه النفوس 
قرتقي آولا الى عالم ا لمحل النورية بعد تخلصها من عالم امل المعلقة » وترقى 
ف هذا العالم من مرتة الى مرتبة حتى تصل الى اأغلك الأعلی منه ثم تنتقل 


. حكمة الاشراق » فصل ثالث مقالة خامسة‎ ١ 


° 


الى عالم النور المحض أي عالم العقل الخالص » ثم تدوم فيه بدا دون 
عبر 6 لن هذه العوالم متازل ومراحل الى الله تعالی ويستحیل الوصول 
الى الله دون قطع هذه امازل » ١‏ 


ولا يقصد بالتخلص من نزعات الجسد في هذه المراحل ما يسمسى 
با موت » بل قد تحدث السيطرة النفسية على الجسد ف حالة الحياة > 
وذلك في حالة تطهر النفس المجاهدة والعبادة ء وقد بحدث ن نفصل 
الجسد عن النفس اموت دون أن تتطهر النفس » وفي هذه الحالة تعود 
النفس الى الحباة مرة أخرى لتتقمص جسدا آخر شبیها بالحسد الأول 

۷ اتضح لنا من هذا العرض المجمل لموقف السهروردي الصوفي 
مقدار تأثره بمن سبقه من الصوفية مثل الحلاج وآبي طالب الملكي » شم 
مبلغ عنايته وتدقيقه في تصوبر مراسم الطريق الصوفي واشادته بالاشراق 
دون النظر العقلي ‏ 

وقد استمرت تقاليد هذه المدرسة الصوفية في العالم الاسلامي تحت 
اسم النوريخشية » آي الذين بتعشقون النور ٠‏ 


ولكن الذي یجب أن تتدارسه هی العلاقة ين فلسفة السهروردي 
وتصوفه » وهل بسكن التفرقة بينهما آم آنهما جانبان لحقيغة واحدة »فتكون 
الفلسفة وحهة نظر مجردة تقوم على ادراك نظام عقلي دمعزل عن المشاعر 
الصو فة العميقة الدافقة أما التصوف بالمعنى الذي يفهمه السهروردي فهو 
وسيلة الفرد الى ادراك الجانب الآخر الحيوي من الحقيقة » ونستطيع أن 
نذهب الى بعد من هذا فنقرر آن الموقف الفلسفي يخضع الى حد كبر 
للهدف الرئيسي للمذهب وهو تربية النفس وتهذيبها حتى تصل الى 
الحضرة الالهية ء 


۳ 


مراحل الطريق الشاقة الوعرة ٠‏ وقد أشار السهروردي على السالكين 
بضرورة تناول مذهب المشائين قبل الشروع في حكمة الاشراق ٠‏ 


وغابة السهروردي من تصوفه الوصول بالنفس الى النورية التامة 
فتتلقى الاشراق عن الأنوار الكاملة وتشرق هي على ما تحتها » ولا كان 
الاشراق بتضمن المعرفة والايجاد » وهو غير النظر العقلي اتضحت أهمة 
الطريق الصوفي ف تشييد الوجود والقاء المعارف » والاشراقي لا يستطبع 
أن يفصل ما عاينه في عالم الأنوار وآن يشرحه للذين لم يشاهدوه فهو 
في حاجة الى دراسة الفلسفة ليتعلم طربقة عرض ما عاينه وكذلك للدفاع 
ا 


2 يمکن الفصل ن فلسفة ا وتصوفه a:‏ متصلان 


النبوة والأحلام والتناسخ 


کیا 


الفصل الاول 
نظريته ني النبوة والاحلام 


موضوع الرؤيا واتصاله بالنبوة ثم تفسير الرقيا والتعيير عنها لا 
رجح الى العصر الاسلامي فحسب بل لقد شاع تفسير الأحلام والتنىۇ 
بالغيب عند الشرقيين عامة » ثم تناوله فلاسفة البوتان وقد آورد القرآن 
صو صا نويد قيام الوحى في أبسط صوره على المنامات الصادقة آي الريا 
الصادقة (حلم ابراهیم) ۰ 

ويعترف آهل الشرع بحقيقة الرؤيا في حالتي اللوم واليقظة ء وآن 
تفس الانسان تخرج عن البدن في حالة النوم فتشاهد العالم » وترى 
الملكوت على حسب صفاته ء والفلاسفة کالفار ابی واین سبتا درون أن 
الحواس تتعطل عن العمل عند النوم وتتحه النفس الى ما وراء الحس 
وهذا اذا كانت الرؤبا جزئية لا بعوزها التعبير » آها اذا كانت كلية آلبسها 
الحس المشترك ثوبا حسيا » فالحس المشترك » يعاو نه الخبال » هو الذي 
يترجم عن الروبا الصادقة (۱) ٭ ویری الصوفة وآتباع وحدة الوجحود 


| - برى الفارابي ان النغس تتصل بالعقل الفعال لتتطلع على الغيات ؛ 
ونکون الاتصال عن طربق المخيلة في المنام »> واذا قوبت المخيلة كان 
الاتصال في حالة اليقظة كما هو الحال عند الأنبياء . اما ابن سينافيرى 
أن المغيبات منقوشة في لوح محفوظ بها في ذلك الاضصي والحاضر 
والمستقبل » والنفس اذا نشطت مخيلتها استطاعت قراءة هذا اللوح 
والاطلاع على المغيبات في حالة النوم » اما اذا قويت فانها تطلع عليها 
فى حالّة اليقظة وهذه مرتبة النىوة . 


fo 


منهم على الخصوص أن اتصال العبد بالله لا يتم ال بعد افناء الحواس التي 
تعوق هذا الاتصال وحین یحصل هذا الأفناء شحقق الوحی من ادات 
لنفسها 6 فا لحققة وأحدة 4 والوحجود واحد فالوحي أو الرؤا للنفس لست 
شیئًا بهل علها من خارج » دل من ذاتها آی ٥ن‏ باطن الأنفس » ما دمنا فد 
قررنا اَن الوحود واحد » وآن الله هو الوحجود كله » وان النفس هى الله 
متی ؟ . صبحت شاعرة بذاتها ء 

ما السهروردي وآتباعه ھم ورون أن النفس 1 ن عالم المحردات 
والمعقولات » فهي تستطيع ادراك المدركات المحردة التى تون من جنسهاء 
وذلك اذا تخلصت من العوائق والشواغل البدنية ء فالانسان اذا قلست 
فد صل الى الاطلاع على امور غيسة )۱( وذلك أن هذه المحاهدة وتلك 
الراضة النفسة التي تخرج منها الارادة قوية مسيطرة » تعمل على رفح 
حجب الحس والضعط على قوى الندن » وهذا فيما يختص العاديين من 

ما الأنبياء فان لھم ف النفس قوة أصلىة آو قطر ده »> وهذه القوة 
تمكنهم من الاتصال بالعالم العلوي » مع اشتذالهم بالبدن » وذلك لأنم 
يستطيعون اكتشاف العلم الغيبى في حالة البقظة ٠‏ والشرط الأول في 
النبوة أن کون النبي مأمورا من السماء باصلاج النوع 4 وتحصل ےه 
العلوم من غير تعلم شری ٤‏ بل الاتصال بالعقل الفعال ء والأنبياء قادرون 
على احداث الزلازل والانذار المغيبات » وكذلك اختلاف ميول الناس 
واحتياجهم الى قوانین تنظم حیاتهم اقتضی وحود الشارع بينم ولا وك 
من تخصصه با بات تدل على آنه من عند ربه ۰ 


مهال اون اكل الام : 


i" 


« واعلم أن الشرط الأول في النبوة » ن يكون مأمورا من السماء 
باصلاح النوع ٠*١‏ ومما يتعلق برتبتهم حصول العلوم آكثرها من غير 
تعلم بشري »٠ء‏ وشدة الاتصال بالعقل الفعال » وأيضا طاعة هيولي العالم 
۰ بما أرادوا من الزلازل والخسف والتحريكات والتسكينات ٠٠١‏ 
وأيضا لهم الانذار بالمغيبات والأمور الحزكية الواقعة »> اما في الماضي أو 

ف لتقل ٠»‏ والأول هو العمدة وغيره من الخصال الثلاثة قد تجتمع 

ی اخوان التحردد ٭*٠)‏ (۱) * 

ومعنی ذلك أن الشرط الأول ف صحة النبوة هو الأمر الالهمي ٤‏ 
ودليل هذا الأمر هو التخصص بمعجزات تدل عليه > وهذه المعجزات 
سما وجود قوة الهية في تفس النبي تتكون كانها تفس العالم يطيعها المنصر 
طاعة دنه لها » اذ ن العناصر تطيع المجردات » فاذ! ! زادت النفس ق التجرد 
والتشبه بالمبادىء ازدادت قوة ٠‏ 

« فما ظنك بنفس طربت ا ينور ربا ؟ 
فحر کت ما عحز عنه النوع »> وقد اتصلت على «الأفق ال بین (۲)» %۰ 
« بيذي قوة عند ڏي العرش مكين مطاع ‏ نم آمین (۳) » 4 

هذا ما بذکره TT‏ 
ف نفو سهم (وذلك ف الهاكل) » ودورد آین تيمبة ما أورده السهروردي 
من ضرورة النبوة للخلق » وهو بذكر أن القوى التي يضيفها الفلاسفة 
للنبي هي : 

» د قدرة عقلية ينال بها العلم من غير تعلم‎ ١ 

- قوة خيالية يرى فيها الأمور الغيبية كما يراها النائم » 

قوة تؤثر ف العالم ٠ه‏ 
| التلوبحات المورد الرابع - التلوبح الأول في النبوات ص ٠ ٠١‏ 


1. سورة التكوبر آنسة‎ ٣ e 


۳v 


« ولا كانت هذه القوى توجد لخلق كشر » لذلك كانت النبوة 
مكتسبة » ولذلك أيضا طلب كثيرون من الفلاسفة النبوة ٬مثل‏ السهروردي 
واين سبعین ؛ واين سينا وآتباعه بفضلون النبي على الولي والفيلسوف »› 
ما EE E‏ 
النبي » فالولي بأخذ علمه عن العقل وكذلك الملك المكلف بالوحي باخذد 
علمه عن العقل » ولا كان النبي بأخذ علمه عن الماك لذلك کان آقل ف 
المرتبة من الولي من حيث العلم» )١(‏ ء 


ويخطىء اين تيمية في هذا النص فيما ذكره عن السهروردي اذ أن 
الأخير ذكر أن للنبي قوة فطربة لا مكتسبة » ثم أذ السهر وردي نفسه لم 
بعرف عنه آنه ادعى النبوة »> ولم يرد ذكر ادعائه النبوة في التهم التي 
آلصقها به آکثر آعدائه تهحما عليه ء واذا فالنبی حاثز على شرطين آمر 
المي » وقوة فطرية في تفسه تمكنه من الاتصا بالالم العلسوي مح 
اشتغاله بالبدن ۰ 


أما غير الأنبياء فقد تكون لنفوسهم قوة مكتسبة كملكة الأسرأر 
والأولياء الحاصلة لھم بالرناضات المختصة J) + ee‏ وهم يطلعون على 
المغيبات (r)‏ لأنه له حجاب ن الأنوار الاسفهىكة الانسانية > وسن 
AES SE U‏ ص ٩۳‏ طبعة القاهرة ۱١۱۱‏ 5 
۲ - طريقة تلقي الامر الفيبي : 
ادرال المغفيسات دكون على أقسام : ١‏ اما بالقراءة من أسطر مكتوبة . 
کا بسماع صروت 6 ا دمشاهدة صور الکائنات ¢ أو تخاطبهم 
دزن اة > أو يرون مثلا معلقة . 
والكاملون قي الحكمتين العمل ٤ du‏ والعاهية بقدرون عل انجاد مثل قائمة» 
ونکون لها مظاهر في هذا العالم ولهم مقام ا (کن) ۰ راجع 
كذلك ل ۰ ونمكن أرضا مقارنة صور نزول 
الوحي على النبي (ض ) بالصور التي بوردها ألسهروردي > وهناك أوجه 


tA 


الأنوار الاسفهبذية الفلكية سوى شواغل الحس الظاهر والباطن > فاذا 
تخلص النور الاسفهبذي تخلصت النفس الى الأنوار الاسفهبذية للبرازح 
العلوية » واطلعت على النقوش التي في البرازخ العلوية للكائنات » فان هذه 
الأنوار المديرة الفلكية عالمة بحزئيات الكائنات وحركاتها ٠ )١(‏ 

ومعنى ذلك أن تفوس الكواكب بها نقوش الكائنات كلها » وأآن 
النفوس الانسانية التي تصل الى درجة تستطيع معها أن تطلع على حقائق 


الغيب وشئون المستقبل هي وحدها التي يمكن لها الاتصال بالعمقول 
الفلكية المديرة ء 


تفسر الأداهدة 


ولكن ما طبيعة هذه المشاهدة ؟ وكيف بتأتى للنفس أن تحظى بهذه 
المعرفة وآن تدرك تلك الصور ؟ وجواب ذلك آن الصور التي تدركها 
النفس في النوم أو اليقظة أو فيما بينهما آي في الحالة التي يكون الانسان 
فبها لا نائما ولا بقظا » تدرك النفس هذه الصور اما لاأتصالها بعالم العقول 
الفلكبة المديرة أو بعير هذا الطريق » وان كان ذلك عن طريق الاتصال 
بهذه العقول » فان هذه الصور اما أن تکون کلية آو جزئية ۽ ثم اما أن 
تنطوي هذه الصور سريیعا آي آن تتلاشی › واما آن ثبت ٭ فان ثبتت 
واستقرت وكانت كلية » فان المتخيلة ووظيفتها المحاكاة » تحاكى تلك 
المعانى الكلية المنطبعة ف النفس »> وتظهرها ف صور حزة اىن دور 
المتخيلة بنحصر في تشخيص الصورة الكلية وجملها ا دور 
الخيال اذ آن هذه الصورة الجزئية الواردة من المتخيلة تنطبع في الخيال 
وتنتقل بعد ذلك الحس المشترك فتصير مشاهدة ٠‏ 


۳ 


E E E 
ا کک ورا کا و کا هة اوران ا‎ 
ثابتة في المتخيلة التي تجمل منها صورا جزئية تناسب الحس وتحيلها على‎ 
الخيال فتنطبع فيه » وتنتقل هذه الصور الجزئية من الخيال الى الحس‎ 
المشترك فتصبح وكانها ماثلة للحس !لخارجي ؛ فتشاهد آي تدرك‎ 
كما لو كانت موضوعا للادراك الحسي الخارجي » ولكن ما هو الأساس‎ 
الذي قيس به صدق أو كذب هذه الرؤيا أو الصور الكلية ۲ لا شك آن‎ 
حكم المتخيلة أو الخال أو الحس المشترك لا يصلح أن يكون ساسا‎ 
صحيحا بميز بين الصادق أو الكاذب من الةضايا التي تعرض في ذه‎ 
ا‎ 


معيار الصدق والكذب + 
هناك ثلاث حالات يمكن أن نجمعها في حالتين : الحالة الأولى )١(‏ 
هى حالة صدق الرؤبا والثانية كذها : 
أولا - حالة صدق الرؤا : () حالة التناسب اليقيني » وفيها تكون 
e‏ الصورة الحزكئبة المشاهدة يعمد 
العملبات الدالفة شدىدة الشه 
والمناسبة بالمعنىالكلى الذي شاهدته 
النفس منتقشا في عالمالأفلاك > وني 
هذه الحالة رى ان الرؤيا تكون 
قوية غنبة عن التعبير 


. حكمة الاشراق . الفصل الخامس مقالة خامسة‎ _ ١ 


o. 


(ب) التناسب الظني : وما اذا كان 
هناك نوع من المناسبة بين‌الكلي المر ئي 
والصورة الجزئية ا مشماهدة » آي 
ع انطباق الصورة الكلية اي 
الصورة الحزئية تماما » كما اذا رأت 

النفس عدوا وحاكته المتخلة يحية 
آو ذئب » آو رآت ملكا وحاكته 
بجبل عظيم » وفي هذه الحالة تكون 
الرؤيا صحيحة ولكنها تقتضي 
الاير لاماك عة الاس ين 


الصور الخيالية والمعنى الأصلي ء 


ثانا _ حالة كذب الروبا : وهنا لا تكون هناك أي مناسبة بين المعافي 


وينطبق هذا في حالة المعنى الكلي » آما اذا كانت الصورة المرئية في 
عالم الأفلاك حزكة » فان الحافظلة تحفظها على حفيقتها ولا تتصرف فيها ‏ 
ول تحاول المغخاة محا کا تھا وتشسيهها عیرها ۰ وما اذا تدخلت المغخلة 
وعملت على تبديل ما رآته النفس بمثال » ثم بدلت هذا المثال بمشال آخر 
اى آن تستبقظ النفس » فان استطعنا استعادة الأصل بضرب من التخيل ٠‏ 
كانت هذه روا تفتقر الى التعبير » وان كان غير ذلك فهي من قبل ضغاث 
الأحلام ء 1 


+\ 


هذه الأحلام الكاذية ما مصدرها ؟ وکیف نفسر وجودها ؟ علمنا آن 
النفس تتلقى المغيبات فى حالتى اليقظة والنوم ۰ ففى الحالة الأولى اما ان 
تكون النفس قوبة لا يشغلها الحس أو البدن عن الاتصال بالمبادىء وتفوس 


الأفلاك » وتكون المخيلة قوية بحيث تقوى على تصوير المعنى » وحينذاك 


بقع للنفس في اليقظة ما بقع للنائم في المنامات » وقد يكون وحيا صريحا لا 
بفتقر الى التأويل » ومنه ما ليس صربحا فيحتاج الى التأويل » أو يكون 


والمحاكاة » واما ألا تكون النفس قوبة بل تكون منشغلة بالبدن » مهتمة 
بمطالبه ومناماتها > فی هذه الحالة تسمى أحلام البقظة »> وهى تحدث لدی 
ضعاف العقول » وهی داثما كاذية ۰ 


وفي الحالة الثانية : آي في حالة النوم ترجع المناممات أو الأحلام 
الكاذية الى : 

١‏ انتقال ما يدركه الانسان في حالة البقظة من المحسوسات الى 
الخيال وعند النوم بنتقل من الخيال الى الحس المشترك » آي آنموضوعات 
الادراك الحسى في حالة اليقظة تنتقل الى الخيال الذي بنقلها الى الحس 
المشترك فيشاهدها النائم على نها حلم » وهي من قبيل أضاث الأحلام 
وهى ناتجة من تاثرها بالحواس الظاهرة آثناء عملها في حالة البقظة » أي أن 
الادراك الحسى لا بنتهى أثره باتتهاء عملية الادراك ذاتها بل تبقى الحواس 
متعلقة بالموضوع بعد غيابه ء ۰ 


_ أن المفكرة اذا لفت صورة انتقلت تلك الصورة منها عند النوم 
الى الخيالء ثم منه الى الحس المشترك » وهذه الصور لا بناظرها شيء في 


oY 


یکو 


۳ س تغير الأمزجة حسب حالات النفس » وبذلك تتغير أفعال القوة 
الصفراودة آو البرودة أو السواد )۱( ۰ 

۽ واذن قالرۇ با الصادقة تستند الى ساس حققو وهی النقوش 
وحينما تتصل النفس بهذه البرازخ تطلع على الغيب » ويتضمن هذا أن 
صور عالم الأفلاك لا بد وأن يتكرر حصولها في عالم الأعيان » و في عالنا 
هذا حتى يصح القول بان التنبو بالمستقبل على هذ!؛ الأساس له سند عيني 


ويتبع هذا أن هذه الصور واجبة التحقق في عالم الأعبان » آي واجبه 
التكرار على نسق وجودها في عالم الأفلاك » وليس هذا التكرار بمعنى أن 
لمعدوم بعاد بل بمعنى عود الشبيه » مثل اعادة الفصول كل سنة » وقد ذكر 
القدماء أن للعالمآدوارا لا متناھىةقىمة كل منها ستة وثلاثونألفا وأربعماة 
وخمسة وعشرون سنة ء كل فترة من هذه تسمى دورا اذا ما اتتهى منها 
العالم اننقل الى دور آخر وهكذا الى ما لا نهاية ء 

ويذكر في المطارحات « أن هذ! المذهب للقدماء من البابليين والحكماء 
الخسروانيين ( أي الفرس ) والهند وجميع الأقدمين من مصر ويونان 
وغيرهما (۲) » » ون الحجة على ذلك هكذا _ كلما كان في الوجود شيء 
بعلم كل الكائنات المستقبلة على ترتيبها كالنفوس الفلكية آو بنتقش فيه 
كذلك كالأجرام الفلكية » فتكرار كل ما بقع من الحوادث في الأعبان على 
١‏ رجاع مقالة خامسة فصل خامس ‏ حكمة الاشراق ‏ ويؤيد هذا 

الرأی علماء النفس المحدثون _ راجع « الأحلام » للدكتور توفيق 


الطويل ص ۷١‏ . 
الطار خات ص ۹۴ + 


"o 


الوجه المذكور واجب ولكن المقدم حق فالتالي حق » وما دامت الحوادث 
ستتكرر في الأعیان على ما سبق فمعنی هذا آن کل ما هو مرتسم في عالم 
الأفلاك سیقع حتما ف وقت ما في عالم الأعبان 6 آي أن سلسلة الموحجودات 
المتر تة متناهية ما دامت ستقع في وقت معین » « وان کان فيها نقوش ٤ر‏ 
متناهية لحوادث في المستقبل مترتبة » فان كان كل واحد منها لا بد وآن بقع 


3 وهذا:الوضع المثالي الذي بعزض النا مصندد فظر دة الأحلام والنسوة 
ی بنا ال 

اولا _ التسليم بعالم للمثل فيه صور للموجودات ٭ ثانا أن هذا 
العالم متناه وما وصدر عنه متناه ۰ 

وقد أشرنا حين الكلام عن الأنوار العقلية الى لأ نهائيةالفيض » وعدم 
توقف الأشعة الصادرة عن الأنوار » والى أن هذه الأنوار العلا تفسها لا 
متناهية العدد » أي أن المثل وما يصدر عنها لا تخضع التحدد » فكف 
بجوز لنا أن تتكلم هنا عن عالم متناه وصدورات متناهية الا أن يكون 
المراد باللاتناهى في الحالة الأولى الغنى المطلق والوفرة الزائدة » دون تطرق 
الى اللاتناهى بالمعنى الفلسفى الدقيق 


الفصل الثاني 

ف التناسخ 
تعرضت الأديان القديمة لمشكلة التناسخ > وآمن‌الهنود به ایمانا عمیغا 
سیطر على حیاتهم الدينية والعقلىة » ورتبوا له طقوسا وأدوارا وتاثر سه 
الفرس والمصريون القدماء » وهل بابل ۽ وعرف عن الفيثاغورية قبولها 
الرعة الأوروفة اتن كانت قشل الجاب الخفي ني الخياة الحقلية عند 
بالتراث البونانى وتکونت الثقافة الهللينية من هذا الاختلاط » وقد عمل 
العرفانيون علی ديوع الاعتقاد بالتناسخ فی حقل انتشار الثقافة البو نانية 


فما حققة هذه المشكلة ؟ يبدو أن فكر ةالخطبئة الأولى كانت‌ذاتتأثير 
بالغ الخطورة على التفكير الاساني » فالانسان الأول طرد من الجنة بع 
اقترافه للخطيئة » هذا الانسان اعتبر كآنه موجود عقلي محض قبل ظهوره 
على وجه الأرض » ما غد الخطىثة فقد دنسه اللدن »آي أن اتصال النفس 
الانسانبة بالبدن هو ثمرة الخطيئة »'وأصبحت تصرفات النفس المتصلة 
بالبدن وسلو كما أميل الى الشر لأن المحسوس آو المادي شر » والشرور 
الانسانبة كلها مصدرها اتصال النفس بالبدن ء 1 


ولا كان الندن هو ١‏ لعنص الشرير الذي د مسك النفر وسعدها 
عن موطنها الأصلي وجب أن تحاول النفس التخلص منه لكي تعود نقية 
طاهرة ء 


oo 


كيف تتطهر النفس اذن من رجاس البدن ؟ يجب آذ تعاقب النفس وأن تمر 
بآدوار مختلفة » تخرج بعدها خالصة من الشرور » حتى تستطيع أن تصاحب 
الآلمة ۽ فقد تحل في بدن حیوان آو بات آو جماد ثم تنتقل جمد ذلك الى 
NTT‏ 


لوصولا اتترا الأول ٠‏ 


هكذا فهم السهروردي التناسخ » وكذلك عرض له في جمیع کتبه 
الا آنه كان قلقا مترددا في تقرير موقف ثابت له » فهو يعرض للتناسخ عند 
أصحاب المذاهب المختلفة ويذكر أن التناسخ على آنواع : من انسان الى 
حبوان أو من انسان الى نات أو الى حماد » وقد کون التناسخ عكسيا 
من الحيوان الى الانسان آو قد يكون في دائرة النوع الراحد » فمن بدن 
انسان الى بدن انسان آخر آو من بدن فرس الی بدن فرس آخر (۱) ۰ 


ثم يذكر أن الشرقيين من حكماء الفرس والهند والصين واليونان 
کانوا على هذا الرآي » ولكن آرسطو عارض قضية التناسخ وهاجمها 
مهاجمة عنيفة في نقده لأفلاطون والفيثاغوربة وجاء الاسلاميون فاقرها كثرة 
منهم ودللوا على دعواهم بآ بات قر اني ةکقوله تعالی : « کل نضجت جاو دهم 
بدلناهم جلودا غیرها » )٣(‏ وقوله تعالی « وکلم آرادوا آن بخرجوا منها 
اعيدوا فيها » (۳) وقوله تعالى « لقد خلقنا الانسان في آحسن تقويم شم ` 
رددتاه أسغل سافلين » ٠ )٤(‏ ثم بصل بعد عرض هذه الآراء المختلفة في 
٣‏ ا ا ف کي تون في ررر خان اوس اام 


| د وبری الدواني شار هیاکل التو ص 1۴ (مخطوط e‏ 
E Ts‏ کک ٠‏ 
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من ظلمات البدن « وصغْى أكثر الحكماء الى هذا » الا أذ الجميع متفقون 
على ضرورة خلاص الأنوار المديرة الطاهرة الى عالم النور دون النقل » لأنه 
انما کان للتطهیر وقد حصل » (۱) ء 


ثم بعود فیعرض رآبه ولکن في غير وضوح قائلا « ونحن نذکر بعد 
هذا ما بقتضيه ذوق حكمة الاشراق » واعلم أن النور المجرد لا يتصور عليه 
ES GS‏ 
وجد » ولا بېطله موجبه وهو النور القاهر فانه لا بتغیر » ثم الشيء كيف 
بطل لازم ذانه EMIN‏ 
وجوه » ودوامه بدوامه ؟ والأنوار المجردة ليس ينها مزاحمة على محل أو 
كان قدا عا ولمت غالا ف الفو اق الط فيا ولس ةا 
المدبرات هنا بمتغير » فلا تكون هي كمتعلقات حصلت من أحوال المدبر 
وحده » و مع غيره كالصقاليات فانها مشروطة بشهود الحس الباصر > 
ونسبة غير النفس الفاعلية الى ما لها كا محل » كالنقوش كانت منه ء فاذا 
بطل حال المبدء بطلت » فالنور المجرد موجبه دايم فيدوم وموت البرزخ انما 
هو بطلان مزاجه » (۲) ء 

والذي بريد ان بعرضه في هذا النص » تأکیده عدم فناء النور المحرد 
NG as‏ 
E‏ 
درجة تطلهرها في حياتها مع الجسد ء 


١‏ حكمة الاش اق القسم الثاني القالة الخامسة ا الأول في 
التناسخ فقرة ۲۲۵ ص ۲۲۲ طبمة باريس . 
المصدر السابق ۲٣۳۹٣ ۲٣٣‏ 


مباشرة بعالم العقول لتحيا مع الأنوار ؟ آم آنها تمر على أدوار مختلفة تتطهر 
فيها مما قارفته من شر في حياتها مع الجسد ؟ 


من غا ان ر ارلا درس ال وها من الي .القن 
اما أن تكون كاملة في الحكمتين العملية والعلمية . أو مترسطة فهما » آو 
كاملة في العملية دون العلمية » أو في العلمية دون العملية أو ناقصة فهما ه 
والضرب الأول من النفوس هو الكامل ق السعادة » وأما الفا اتات 
والرابع فمن المتوسطين في السعادة ء وآما الخامس فهو من أصحاب الشقاوة 
الكاملة » ء 


وطرىق خلاص النفوس وتملهرها من آثار الجسد تعلق بهذه المراتب 
تعلقا آسشاشا اذ اَن هولاء الكاملين الذسن مارسوا الحكمتين العملية 
والعلمية بصلون الى عالم الأنوار المحردة » أما هوّلاء المتوسطين فى مرتىة 
الكمال فانهم برتقون الى عالم المثل المعلقة » ولا يجب أن نخلط بين هذه 
ممل والمئل: الأفلاطوئية » « والمحلقة قسمان : ظلمائية للأشقياء ومستنيرة 
للسعداء » وفى المثل المعلقة )١(‏ تبقى تفوس الذين حقعليمم العذاب والذين 
کتب عليهم نسخ آبدانهم ؛ هذا ان صحت قضية التناسخ » ٠‏ 


هذا ما بذکره في حكمة الاشراق وهو اذل لا قبل آر برفض التناسخ 
مع آنه في كتبه الأخرى مثل التلوبحات واللمحاتوالمطارحات بهاجم التناسخ 
هجوما عنيفا وبهدم دعاوى القائلين به من الهند والفرس واليونان ٠‏ 


ذقد حاء و في التلو يات البدن ادا حصل له e e‏ 


ا هة اا جو ال اد الاب اا + ۲ 
چ من س اي لقسم 
الثاني من هذا الىحث 


o۸ 


ولا بعلم الانسان لبدنه الا نفسا واحدة لا غير » )١(‏ ء 


وهو يردد الحجة تفسها في المطارحات (۲) ويقرر امتناع حلول تفسين 
فی بدن واحد ۰ 

وكذلك في اللحات حيث يذكر « التناسيخ محال » فان النفس لو 
۶ فارقتهکاها ق سق امراج لنفس 4 تقيض عله من العقل الفعال »كان 
للحوان الواحد نفسين : المستنسخة > والفايضة »> وهذا محال «( ۰ 


وبلاحظل أن هذه الحجة هي نفسها التي بررده ابن سینا )٤(‏ ۰ فاذا 
فرضنا فسا ناسختها ادان » وکل بدن فانه بذاته بستحق نفسا تحدن 
له وتتعلتی به فيكون البدن الواحد فيه تفسان معا ء 


وفي هيا کل (٥)‏ النور نحد السهروردي دقف مو قفا و سطا هو قرب 
الى القبول المستتر لفكرة التناسخ فهو بقول : « فالنفس ما دامت مشتعلة 
هذا البدن لا تتآلم مالرداتل ولا تتلذذ بالفضائل لسكر الطبيعة ء فاذا فارقت 
تتعذب تفوس الأشقياء بالجمل والهيئة الردية ااظلمانية » والشوق الى عالم 
الحس » سلبت قواهم ء لا عين باصرة ولا آذن سامعة » بنقطع عنها ضوء 
النوران » ء 


۸۱ التلوبحات ص‎ ١ 

ااظار عات ن 0 2ة 

۳ _ اللمحات » اللمحة الثانية منالورد الخامس من ما بعد الطبيعة _- مخطوط 
 )‏ النحاة لابن سینا ص ۱۸۹ 

ه ‏ هیاکل النور ‏ الهيكل السادس : 


"0۹ 


المثل المعلقة او الى التناسخ الا آننا نستنشف منه ميلا الى التسليم بتعذيب 
الأشقياء وهذا لا بتم الا في عالم المثل المعلقة كما ذكر في حكمة الاشراق » 
ثم كيف يكون التعذيب ؟ ما هي الصور التي تخذها ؟ 

ربما كان التناسخ يفسر ذلك وربما قصد التعذيب الديني في النار 
الحسبة - وموضعها المثل المعلقة _ على ما أوردته النصوص الدينية » على 
أنه ربسا أراد بهذا النص تمهيدا لعرض قضية التناسخ في حكمة الاشراق 
حیث قف موقفا قلقا کما شر نا قائلا « سواء كان النقل آي التناسخ حقا 
أو باطلا فان الحجج على طرفي النقيض فيه ضعيفة » » ومعنى هذا آنه 
بتخذ موقف الشاك المتحير الذي لا يدري آي رآي يقبل ٠‏ وأكبر الظن أن 
الذي دفعه الى اتخاذ هذا الموقف الجديد بصدد قضية التناسخ عاملان ء 


أولهما عقلي وثانيهما نقلي ؛ أما الدافع العقلي فهو ضرورة تقرير طريق 
للخلاص يكون عاما للسعداء والأشقياء » وكيف بستطيع الأشقياء الذرين 
تردت نفوسهم في الشرور وانغمسوا في الظلمات » كيف بستطيع هولاء آن 
يتطهروا ؟ انهم لن يستطيعوا التحرر من آثار الجسد وشروره بقوتهم 
الذاتية لغلبة الحس ونوازعه على النفس وقواها الفاضلة » فيجب اذن أن 
بهبطوا الى المستوى الذي هبطت اليه النفس تحت تاثير البدن » ثم تتدرج 
النفس في الترقي بذاتها مع آبدان النفوس الأدنى منها ( نبات وحيوان ) 
حتى تنطهر وتسلك سبيل السعداء » هذا هو التبرير العقلي لقبوله فكرة 
التناسخ ٠‏ 

أما الدافع النقلي فهو أن السهروردي واقع تحت تاثير التراثالهلليني 
المتأثر بالفكر الشرقي القديم الذي بتضمن حكمة الفرس وليو نان والبابليين 
والمصربين القدماء > وهؤلاء كلهم بقبلون التناسخ على آنه مرحلة تطهير 
لازمة لخلاص النفوس من آثار عالم المادة والظلمات ء 


۳۰ 
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كان لزاما علينا لندرة ما كتب عن الموضوع از نترسم اسلوب البحث 
التقليدي في الكشف عن أصول مذهب الاشراق عند المسلمين » ولهذا فقد 
عنينا اولا بالقاء مزيد من الضوء على حياة واضع المذهب وهو السهروردي 
امقتول » الذي آثرنا ان نسميهبالسهروردي الاشراق حتى تتخذ موقفاع لمي 
محایدا دصدد محنته التي دفعت بآعدائه والحاقدین عليه من متعصبي الفقهاء 
الى التمسك بتسميته بالشيخ المقتول حتى لا تبر شهيدا ‏ ولكن منطق 
التار الاث شراقي کان اقوی واكثر حبودة وتدفقا من خصو مة أعداته وتآلبهم 
عليه » فاطق فى ثنابا التاريخ العقلي للاسلام شجمع روافده حتی انتهی به 
المطاف الى كبير المتألهين وشيخ الحكماء « صدر الدين الشيرازي صاحب 
الموسوعة الفلسفية الكبرى المسماة بالأسفار الاربعة » ء٠‏ ثم تابع المسيرة 
بعده الى عصرنا الحديث ني ايران » هذا بالاضافة الى استمراره في صور 
مفككة غير مترابطة عند أنباع الطرق الصوفية في المشرق وا مغرب » وعند 
آهل السنة والمتشيعين على السواء ء 

واذا كنا قد اتتهينا الى التأكيد بآن:المدرسة الاشراقية ليست في حقيفة 
أمرها سوى صورة اسلامية لمذهب افلاطون »> وآن هذا المذهب الاخير هو 
الذي سيطر على الفكر الاسلامي بدرجة تفوق سيطرة مهب آرسطو 
الحقيقي عليه » بحيث أن المشائة الاسلامية لم تكن في حقيقة آمرها سوى 
تسمية مزعومة لا تنطوي على آي محتوى حقيقي او واقعي ‏ اذا کنا قد 
اتتهينا الى هذا الرأي » فانه بحب والحالة هذه ان نعيد صباغة تاريخ الفلسفة 
الاسلامية على هذا النحو » وان تنتبع جذورءالافلاطو نبة الاسلامية عند 
مدارس التفكير الديني المبكر ثم عند الكندي والغارابي وابن سينا ء ولسنا 
يحاجة الى الول بن ثمة عناصر آفلاطو نية واضحة فى مذهب الكندي 


۳ 


١‏ الدراسة المستوعبة لنصوصه ستفضي | اى اثبات صحة هذا الرآيء آما 

عن الماراني فاه لا زال فريق من المستشرقن ق اسن الا ناشاق 
الافلاطو نية في فلسفته » وسضشرى بعد قليل أن نظرية الفيض والعقول العشرة 
التي انحدرت الى المسلمين والى الفارابي بصفةخاصة لم تكن سوى حصيلة 
تطور الفكر الافلالونى في مسيرته الكبرى عبر المدارس الهللينية المختلفة » 


وينطبق هذا الرآي على ابن سينا أيضا »كما اوضح أحد الباحثين 
المتقدمين )١(‏ »> ولو ان ابن سينا نتفسه قد كفانا موونة البحث الى حد ما» 
حينما صرح بان كتبه المشائية لم تكن في مجملها سوى عرض تعليمي لهذا 
a‏ اتفسهم » وان هذه الكتب لا 
تنطوي على مذهه الحقيقي » بل اننا تحد هذا المذهب ابتداء من الانماط 
الاخيرة للاشارات مضافا اليها رسائله الصغرى التي تنضح بنزعة آفلاطو نية 
واضحة ولا سيما رسائل : حي بن بقظان والعشق والملاثكة وأقسام العلوم 
المقلية »> وقصيدة النفس الخ ٠٠١ )١(‏ وهذا بقطع النظر عن الحوار 
الداثر حول صحة نسبة « الحكمة اأ لمشرقة » الى این سنا » الامر الذدى 
تصدى له السهروردي ني عصبية ظاهرة معلنا ا 
الفارسة_ ان ابن سیناءلم يكن اشراقيا « فلم بتضوع ربح الاشراق 
عليه » على حد تعبيره » وليس من الحكمة في شيء أن نستند الى امشال 
هذه الاحكام التي بصدرها المعاصرون على بعضهم » فهي تكون ف العادة 
مشحو نة برواسب الانفعال وعوامل الصراع الموقوت ٠‏ 


وعلى هذا واذا آردنا أن نرصد مسار الحركة الاشراقية عند 
المسلمين منذ أن كانت ارهاصا آوليا آو بذورا متناثرة على أديم الفكسر 
١‏ راجع البحث الممتاز الذي اخرجه د . جميل صليبا بالفرنسية 

عن « ميتافيزبقا ابن سينا» . 
١‏ - راجع للمؤلف : الفلسفة الاسلامية شخصياتها ومذاهبها 
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المرحلة الأرلى : وي مرحلة التمهيد أو النشاة او البذور الاولسى 
للافلاطو ية الاسلامية 
ألرحاة ال شا ني ة : مرحلة النمو التدريجي 
المر حلةالة لثة: وهی امرحلة الانتقالة او مرحلة اأنقد المواحجه للعوامل 
المضادة, ء 
الو حلةالر أبعة : وهی مرحلة الاکتمال والنضوج وفلهور اليتاء المذهبى 
الكامل ء 
وا فان ثة مرحلة خامسة انضوت فها المشاشة الاأسلامبة القديمة 
تحت لواء الاشراقة بطرقة تلفقية وهى الصورة الاخرة للاشراقة من 
الناحبة الفلسفية والتى استمرت الى عصرنا هذا ء 
وقبل أن نمضي ف تحليل مضمون هذه المراحل يجب علينا ال تشير ؤال 
آنه اذا کان الجانب الفلسفي للاشراقة قد التقى شار مشاه ي اسلامي في 
ا الاب السبوني الدفري و التوفي السملي 
الصوفة و ولا اك اتباع المدرسة الشاذلىة يصفة خاصة 
( كما نجدها عند ابن عطاءالله السكندري مثلا ) وعند سائر الطرق‌الصوفية 
المتأثرة بتصوف العزالى بصفة عامة ٠‏ 
وسوف تترك تتبع مسار المرحلتين الاولى والثا نة لایحاث مستوعبة 
الدراسات المتعلقة بهذا الاتحاه تمضى قدما عند طائفة من الباحثين الممتازين 


“o 


في الغرب » بينمانجد _افي سف بالغ _ ان الباحثين لدينا هذا الميدان ءرغم 
آنهم قلة محدودة _ لا يصبرون على معاناة مزالق البحث وصعو باته الحمة » 
فيهرعون الى مظنة الكسل العقلي آي الى اصدار الاحكام العامة المتسرعة 
قبل آن تکتمل اسبابها وتنکشف مبرراتها وتنجلي کوامنها ه 


ويحتجب نور العقل في مثل هذه الابحاث وراء حشد مصطنع ممن 
النصوص المتراكمة » دون نظرة تحلبليةفاحصة » وكأن الباحث ‏ وقد أعياه 
واصدار الحكم النهائى الصحيح ۰ وهكذا لا يتقدم اللحث خطوة واحدة 
فه الآآن تسرعا ملموسا وعزوفا عن التزام الاسلوب النتدي العلمي الذي 
اضفاء نوع من التنسيق على فصول الكتاب ونقله من الورق الأصفر او من 
الخطوط الى المطبوع دون بحث جدى مستوعب ء ولا اريد أن أضيف الى 
ان نشرها المستشرقون واعادة نشرها دون آي تعديل أو اضافة مع اهمال 
أسماء أصحابها من الباحثين » وناهيك يما جبل عليه هوؤلاء العادون من جرأة 
مستنكرة حينما لا بكتفون بالسطو على الحصيلة المادية للنشر فحسب » بل 
ينسبون العمل كله اليهم ويمهرونه بأسمائهم ۰ 
وبعد فهذه اشارة منهجية کان لا بد من ایرادها حتی لا بضرب شباب 
نفوسهم ‏ المهيئة للتسرع بالطبع - الى تلمس اسهل الطرق واسرعها 
استجلابا للشهوة وذيو ع الصيت » وذلك قبل أن تنصج لديهم ملكة البحث 
وتكتمل اسباب النقد العلمي الصحيح ‏ 
xxx‏ 


۳٦ 


واذا كنا قد وجهنا النظر الى خصوبة الدراسة في هذا الميدان البكر 
ولا سيما في طاق المرحلتين المبكرتين اللتين أشرنا الها » فاتنا نرى أن 
المرحلة الثالثة وهي مرحلة الاتنقال قد حظيت بعناية الباحثين في هذه الفترة 
الاخبرة ه٠‏ 

وخلاصة الامر ان هذه المرحلة تتمشل في العمل النقدي الرائع الذي 
آنحزه صاحب « المعتبر في الحكمة » وهو ابو اليركات البغدادي المتوفى 


سنة ٥٤۷‏ هھ ٭ 


وقد سبق لنا آن لقينا الضوء - لأول مرة _ على هذا الموقف النقدي 
الاسلامي )١(‏ وأظهر نا اصالته الفلسفية » ومنذ ذلك الوقت تتابعت الابحاث 
حول هذه الشسخصية » ونمل ان يصل البحث الجدي المستوعب الى تناج 
اكثر احاطة وشمولا ء 


ومع هذا فان جميع الباحثين لم بتنبهوا الىالدور التاريخي الهام الذي 
كان على صاحب المعتبر ان بقوم به لكي يدفع با لمذهب الافلاطو ني السى 
الصدارة في محيط الفكر الاسلامي بعد أن كان التيار الافلاطو ني يتلمس 
طريقه متسللا ومتخفيا وراء صيغ واا مشائية مزعومة ٠‏ وتتضسح 
حققة هذا الدور الانتقالي التقدي الذي تمثل ف مذهب یی البركات » فيما 
وجهه من نقد عنيف الى نظرية الفيض المشائية » فقد هاجم بشدة نظرية 
العقول العشرة » وطالب صحا بها بالافصاح عن مصدرها »> ووجه اليهم 
السؤال في تهكم بارع مستفسرا عما اذا كانت من قبيل الوحي فيمتنع هو 
عن مساءلتهم ؟ واما اذا كانت من قبيل النظر العقلي فعليهم ايراد الحجج 
والبراهين على صحتها واستقامة الاخذ بها ء 


ا كليةالاداب - جامعة الاسكندرية - العدد الثاني عشر سنة ۱۹0۸ . 
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وينتهي ابو البركات من نقده الى تقديم البديل الحق لنظرية العقول 
العشرة » آلا وهو القول بالمثلالافلاطو نية في صورتها الملائكة وعلی الوضع 
. الذي انتهت اليه بعد مسيرة التطور التاربخي الطويلء فيكون ابو البركات 
اذن هو ول من وجه الانظار الى المنبع الحقيقي للفلسفة الاسلامية وهو 
مذهب افلاطون » ثم هو آيضا بأخذ بمقودها لكي تصب في مصب فلاو نى 
تتحدد آبعاده في صورة مذهب الاشراق » غير آننا سنرى - رغم اصالة 
ابي البركات ‏ أنه لم تتح له فرصة استجلاء حقيقة « العقول العشرة » 
عند الاسلاميين » ولهذا فقد تسرع نقضها مستعيضا عنها بالمثل الافلاطو نيةء 
وسيكون على شهاب الدين السهروردي آن بعيد النظر في القول بالعقول 
المشرة وأن يبدا منها تخطيطه لعالم ا مل النورية الافلاطونية » بعد أن 
تكشف له المضمون الافلاطو ني لهذه العقول » فهو لم يكن بحاجة الى آن 
تجاوزها مباشرة الى المثل الافلاطونية كما فعل ابو البركات لانه استطاع 
أن بلمس ارتباطها التاريخي بتطور نظرية المثل بعد آفلاطون » الامر الذي 
عجز عن معرفته فلاسفة الاسلام وكذالك ناقدهم الاكبر ابو البركات 
البغدادي على السواء ء 

وتقودنا مناقشة الاصول الافلاطو نيةللمذهب‌الاشراقي الى الكلام عن 
اة الرانمة مى مراحل طون الافلاطو نة الاسلامة ء 

ونحن لا نرد ق هذه العحالة الختامية ان نستعيد ما سبق لتا ايراده 
في هذا البحث او ما تيسر لنا الوصول اليه من تناج في ابحاث اخرى )١(‏ > 
ولهذا فسنكتفي بالتعرف في ايجاز على المصير التاربخي لنظرية الل 
الافلاطو نية وكيف استطاع السهروردي ان يعبر عنها في نطاق مذهبه 
الاشراقي ٠‏ 
١‏ راحم للمؤلف « انتقال نظربة المثل الافلاطونية الى الفكر الاسلامي » 

( بالفرنسية ) ۰ 


۳۹۸ 


نحن نعرف مدى التعديل الذي طرا على نظرة الل ابتداء ممن 
الجهورة واقهاء الى محاورة فيليو س (ا) الج ارات ار 
لأفلاطون وان الواقع التاريخي يشير الى أن معرفة المتأخرين للمثل 
الافلاطو نبة اقتصرت على تصوير « الجمهورية » لها » وبذلك اهمل تطور 
هذه التسرية او كاد » وقد يرجع هذا الى سهولة هذه الصورة الاولى للمثل 
ويساطتها » هذا من ناحبة » ومن ناحبة اخرىاشباعها ا 
الصوفبة وسائر المذاهب القائلة بالتطهير تلك التي تعتبر الجسد شرا لا بد 

من الخلاص منه » فقصارى ما يعني هذه المواقف الروحية ان تد في 
E Rs‏ النفس المطهرة الى عالم الملكوت 
وخلاصها من عالم الشر والاوهام » وهي بعد هذا لا يعنبها اعمال النظرة 
النقدة الفاحصة للتدليل على صحة النظرية وسلامة القول بالمثل من الناحة 
الفلسفه ء 


5 


غير ان التطور الذي عانته نظرة المل خلال المحاورات وبعدها هو 
الذى بعنينا هنا وهو الذي بقدم لنا الدليل الكافي على افلاطونبة مذهب 
الاشراق » بل على افلاطو نية الفكر الفلسفي الاسلامي على وجه العموم ء 


لقد بدا واضحا ان النظربة قد تعثرت بعد « الجمهورية » وقد ظهر 
ذلك جليا في الازمة التى عاناها الفكر الافلاطو ني في محاورة «بارمنیدس» 
ولا سيما بصدد نظربة « المشاركة » التي تترجم عن العلاقة بين المحسوس 
والمثال المعقول » وقد اقترحت حلول كثيرة للخروج من هذا المأزقوذلك في 
الحزء الاول من المحاورة واتنهت المناقشة في هذا الجزء دون الوصول الى 
حل حاسم للمشكلة » ولكن الحصيلة النهائية لبذا الجدل وهي التركيز 
على العلاقة بين الواحد والكثرة او كيفية صدور الكشرة عن الوحدة 


١‏ - راحم ( للمؤلف ) : تاريخ الفكر الفلسفي الجزء الاول « تطور نظرية المثل 
خلال المحاورات » . 


۳۹ 


الوحدة هنا هي المثال اما الكثرة فهي الاشياء المحسوسةالتي تشارك فيه ) 
هذه الحصبلة انتقلت الى الجزء الثاني من المحاورة لتشكل الموضوع 
الاساسى للمناقشة » وبعد استعراض عدة صور احتمالية لتفسير العلاقة 
بين « الواحد والكثير » بخرج افلاطون من الحوار دون أن بحرز أي تقدم 
ملموس » فيزداد استحكام الازمة ٠‏ ويعود افلاطون فيقدم حلا جديدا في 
محاورة السفسطائي وهو آن بجعل الواحد على قمة الوجود ويفرغ المشل 
الرئيسية؛(١)‏ من كل محتوى بحيث لا يبقى لها الشكل المنطقي فحسب» 
ثم يجعل منها أجناسا عليا للوجود ٭ 


وبدو أن هذا الحل الحديد قد آثار جملة اعتراضات منها : انه اذا لم 
تتضمن هذه المثل العليا أو الاجناس العليا آي اشارة اللسى 
حقيقة الموجودات فهي لن تكون مثلا لها » ومن ثم فقد كان لزاما على 
أفلاطون أن براجع موقفه الجديد في السفسطائي » وان بقدم حلا آخر في 
محاورة « فلبوس) وهنا نحده دستعير فكرة المحدود واللامحدود من 
الفيثاغورين » ويرى ال الذي بلي الواحد آي المحدود ثنائى لأ محدود 
Indefinite Dyad‏ وهذا الثنائي هو نوع من « الخليط » بحيث 
منطوي على مبدآي الوحدة والكثرة معا لانه ناتج عن ع اضافة وحدة الى 
وحدة اخرى »¢ أما كو نه لا محدودا فذلك لانه من الممكن اضافة وحدات 
جديدة اخرى اليه الى ما لا نماية » وبذلك يتفسح المجال للكثرة اللامتناهية 
التي تشير الى المىجودات التي لا حصر لها ه 
SR E‏ 
الفلسفية الا انه بنطوي على دلالة بالغة الأهمية › فهو بث شير الى التحاء 
آفلاملون الى التفسير الرباضي تخلصا من الازمة العنيفة التي واجهتها نظرية 


١‏ -( م . س ) نفس الموضع 
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امل منذ بداية القول بها » هذا من ناحية »> ومن ناحية اخرى فهو يؤكد 
صحة الرآي القائل بوجود فلسفة رباضية لأفلاطون لم تدون بل كانت 
موضع مناقشات شفوبة في الاكاديمية » وكان أرسطو هو الذي كشف عنها 
النقاب في كتاب الميتافيزيقا » ورغم أن ارسطو قد تتلمذ على أفلاطون » وآنه 
فترض ال مامه بكل ما كان بدور من مناقشات ف المدرسة » الا أن جمهرة 
المؤرخين آثاروا شك وكا كثيرة حول نسبة هذه الآراء الشفوية لأفلاطلونء 

وعلى هذا فان تحليلنا لمحاورة فيلبوس ذلك الذي كشف عن الارتباط 
الوثيق بين الفكر الافلاطو ني والتفسير الرباضي للمشل في هذه المحاورة 
المكتو بة والمعترف بصحة نسبتها الى افلاطون » انما بقدم لنا الدليل الحاسم 
على صحة نسبة التعاليم الشفوبة التي أجملها أرسطو ‏ الی افلاطون » لا 
سيما وان نقطة البداية فيها وهي الواحد والثنائي اللامحدود هي بعينهها 
موضوع المناقشة في محاورة فيلبوس ٠‏ 

ومجمل التعاليم الشفوة لأفلاطون كما نجدها عند أرسطو وكما آشار 
اليها امرخ روبان )١(‏ » تنصب على تفصيل هذه الكثرة التي يشير الها 
الشنائى اللامحدود » فبدلا من أن بكتفي أفلاطون بالشنائي نجده بستعير 
الاعداد العشرة من الفيثاغوريين - وكان العدد عشرة عندهم عددا مقدسا 
وضعو ئه على شكل نقط هرمية ويقسمون به وأفلاطون بجعل من هذه 
الاعداد اعدادا مثالىة اولية هى الاصول الاولى امثالة لسائر الموجودات» 
وهى تبداً من « الواحد » أصلا» ولكن الاكتفاء بارجاع الموجودات الى 
هذه الاعداد المخالة العشرة وحدها أو الى هذه المخل الرباضية الممعنة في 
التجريد لا يمكن أن بعطي لنا تفسيرا حقبقيا لطبيعة هذه الموجودات » وهنا 
برى أفلاطون أنه لا بد من اضافة الاصول الهندسية للاجسام الى الاصول 
العدددة الخالبة لها ء 


. Robin: La Théorie Platonicienne des Idées et des Nombres d’aprés 
Aristote. 
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و و ل رشاع الي کی اما الجم 
الهندسي المثالي وهڏه هي الانجاء العلا للوجود ا لمثالي ٠‏ 


نجد في قمتها الواحدثم الاعداد المثاليةالعشرة ثم الاصولامثالية للاجسام 
الهندسية ثم الجسم الهندسي المثالي » وبعد هذا ي ار بالصورة الشي 
e‏ الحمهوردة ) 0 


وعلی الرغم من آن افلاملون قد عنی بادخال مراتب تدريحية نزولا من 
الئل العليا حتى تحا شی !ا لاتنقال المغاحىء من مرحلة الى اخری الأمر الذي 
ۇدي‌الڵى الفصل المطلق بين هذه المر اتب وقطع كل علاقة فما ينها الا آنه 
سيواجه هذا الموقف حتما حينما يصل الى امثل في تصورهاالاخير والبسيط 
اذ انه سسحد آنه لا صلة E,‏ والمحسوسات » ومن ثم فان 
البناء الرباضي الذی آجهد نفسه ف فى تشسييده في النملاقات العليا المثالبة درءا 
للصعو بات التي عاناها بسبب أزمة المشا ركة - سيصبح مهدا بالانهيار 
اذا لم بقدم حلا لمشكاةا لمشاركة سن المحسومات والمئل في صو رتهاالاخرةه 
لقد کان افلاطون على وعي تام اا دو اک ا ا 

من المثل أسماه بالمثل الرباضبة او بالمتوسطات‌الرياضية وموضعها کون بين 
المثل الاخيرة ( آي مثل الحمهور ده ة ) والمحسوسات » وهي س ف تطروت 
تنطويءعلى قدر من طبيعة المحسوس وقدر من طبيعة المعقول المثالي » ذلك 
لن الرياضة في طورها الاول - فى نظره - هي عبارة عن تجريد وسط 
N E‏ تجرد الموجود من كل 
صفاته ولا تبقى منها الا علاقات رياضية فحسب ‏ فنحن حينما نضع رسا 
هندسبا لبست مثلا نرمز البه بخطوط مجردة وأبعاد لا تحمل أي صفة من 
الصفات الاخرى للبيت ء ولكن هذا التجريد الرياضى البسيط بختلف 
عن التجريد الرباضي المتعلق بالمثل الرياضية العليا فهذا الاخير تجربد 


YY 


ميتافيزيقى كامل لأن مادته الاجسام المثالية وليست الاجسام المحسوسة 
ال اة ة 


تلن ن هذا الر نالور الاين ارياي الل الافوي اي 
النتاتج التالة : 


أولا : حينما اطلع افلوطين على حصيلة الفكر الافلاطو ني التي اننهت 
اليه على هذه الصورة السابقة » ولاحظ هذا التدرج في المراتب العليا 
للوجود آحس بان کل مرحلة تفضى الى الاخرى وتستمد منها » وآنه لا 
يوجد فصل آو وثوب مفاجيء من مرحلة الى اخرى » فأوحى اليه هذا 
ت الا رالمور ٠‏ وود وكات لايد ينان 

منتى الفكر الافلاطو ني في صورته الرياضية الاخيرة الى هذا الوضع آي 
الان تخځذ شکل « الصدور » نطاق يصدر عن نطاق وهكذا الى أننصل 
الى أن شخد شكل « الصدور » : نطاقيصدر عن نطاق وهكذا الى أننصل 
السلم التنازلي لرا نى المثل الرداضة ء وعلى هذ! فلست آرى ي مذهب 
افلوطين خروجا على مذهب أفلاطون المتأاخر في صورته الرياضية » بل هو 
تطور حتمي لهذا الذهب ه 


ای سے ہر 0 
دہ س س ٠‏ والجديد عند آفلوطين انه جعل من الواحد الافلاطو ني نقطة رياضية 


تا سو 
Pas‏ مے ای 


سو ملین 


) القلق للمثل الاخيرة ( كما وردت للجمهورية‎ Sl E 
فو ضعها فى العقل الاول الصادر. عن الواحد» وجعل هذا العقل محطا لكل‎ 
الصفات التي بتصف بها اله الجمهوربة » فالعقل الاول هو بمثابة المقل‎ 
الالمي وهو شتمل على الكليات أي على النماذجالمثالية للموجودات ء ومن‎ 
ثم فاننا نستطيع تفسير رآي ابن سينا القائل بانكار علم الله بالجزگيات أو‎ 
آنه يد ركها على نحو كلي » فمصدر هذا القول هو العقل الاول الافلوطيني‎ 
الذي بحتوي على المثل الافلاطو نية » وكذلك فان افلوطين على ما يدو‎ 


vr 


لم يكلف تفسه عناء البحث في التفصيلات الرياضية الاخرى ولم يفضسح 
لها محالا ظاهرا في مذهب الصدور » وكانه اكتفى بآن بتخذ من العقل الاول 
مستودعا لكل هذه المستوبات المثالية ٠‏ ولاسبب في هذا ان افلوطين لم يكن 
يتمسك بادخال الرياضيات في مجال الفلسفة كما كان يرى آفلاطون » هذا 
من ناحية ومن ناحية اخرى فان اهتمامه كان موجها الى مذهب افلاطون 
بوصفه طربقا للتطهر واسلو با للمحاهدة وخلاص النفوس ء آي انه كان 
يعني بالجانب الصوفي من‌المذهب فحسب › ولهذا نرامبحشد في سبيل تحقيق 
هذا اليدف اة من الآراة الت قد دو اتارض ,بها واضجا ف كبر 
من الاحيان » ولكنه بعالجها بطريقة تحقق له الهدف الذي يسعى اليه وهو 
الوصول عن طريق المجاهدة والجذب الى الحضرة الالهية والعالم الالهمي 
الذي سميه الحى بالذات او الحيوان بالذات كما كان يسميه افلاطون ٠‏ 


ومن هذا نرى ان افلوطين قد احتفظ من الفكر الرباضي الافلاطو ني 
بالتفسير الرياضي العددي فحسب دون الهندسي بالاضافة الى فكرة 
الخو التي استشفها من تتاب المراتب الرباضية العليا » ومما لا شك 
فيه أن استشفاف حر كة « الصدور » من تتابع المراتب العددية اكثر بساطة 
واقرب منالا منملاحظتهامن تتاب المراتب‌الهندسية » وعلى هذا فان افلوطين 
قد احتتفظ بالتفسير الرباضي العددي آي بالاعداد المثالية واطلق عليها اسم 
العقول ثم ربطها بالافلاك والاجرام السماوية بتاثير الفلكيين في مدرسة 
اللاسكندردة » ولكنه لا بحصر العقول ف عشرة فقط ء 

ثانا : ان المسلمين كان لديهم مصدران لنظرية العقول الكو نية : 
المصدر الأول وهو آفلوطين » ولا كان هذا الاخير لم يحدد بالکات آعداد 
العقول الكو نبة لهذا نرى الفارابى تارة يجعلها ثمانية وتارة اخرى يجعلها 
تسعة عقول الخ ٠٠١‏ مما يدل علىءآن الفارابي حينما لم يجد تحديدا حاسما 
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لعدد العقول عند آفلوطين » اتجه الى آراء الفلكيين > » فظهرت في كتاباتة 
الاختلافات التي كانت بينهم حول حقيقة أعداد الافلاك ٠‏ 

اما ادر الان رة انول الكرية عه الاين هو ما تقال 
اليهم مباشرة من الفكر الافلاطو ني الرياضي » ونجد ابن سينا يشير في الشفا 
الى التعليميات المفارقة ويذكر صراحة ان افلاطون ‏ نقلا عن أرسطو _ 
قد قال بأعداد مفارقة عددها عشرة » هي أصل الموجودات » وبهذا استقام 
القول يعقول عددها عشرة وتحدد عددها نهاتيا بحيث عرفت فيما بعد 


بنظرية فلاسفة الاسلام في فى العقول المشرة . 


والغريب في الامر آنه على الرغم من ايراد ابن سينا لهذا النص كاملا 
فان أحدا من الاسلاميين لم يفطن الى الربط بين ما يشير اليه ونظرية العقول 
الول اع اتو اللات عن ا احاح اه س شا 
SE E ES‏ 
النظر دة الامر الذي شر دهشة ابي البركات البغدادي فيتساء ل عما اذا کانت 
فا وکا ب ت کے ایی او کات 

واذن فقد اكمل المسلمون النقص ف نظرية آفلوطين التي لم تحدد عدد 
العمقول الصادرة» وهم لجآوا في هذا الى المصدر الاصلي الافلاطو ني القاثل 
بالاعداد المثالبة العشرة » وني هذا دلبل واضح على أن الفكر الفلسفي عند 
المسلمين فكر افلاطو ني/اصيل » فقد كان بتحه بالتدرد بج الى تعددل مواقفه 
وتصحها E EEL‏ 
وعندئذ تطلب الموقف ظهور الدور النقدي الذي كان على آبي البركات أن 
يؤديه لكي تكتمل الصياغة المذهبية الكاملة للافلاطو نية الاسلامية في صورة 


المدرسة الاشراقة ء 
ثالشا: ان تفتبت العقول الكو نية وارجاعها الى المئل الافلاطونية ‏ كما 
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فعل ايو البركات ‏ انما يشير صراحة الى ادراكه العميق لاصول النظرية 
الاسلامية ومضامينها الافلاطونبة ء 

رابعا : ان السهروردي قد ادرك تماما ان OT ١‏ 
ينطوي على الحقيقة الكاملة لعالم المعقولات » ولهذا فقد حاول تصحيح 
الموقف بالرجوع الى المنبع الافلاطوني الاصيل ء فنجده يتكلم عن الانوار 
العلا او القواهر العليا ويسميها بالانوار الطولية الغير المتكافئة »> وهذه 
اشارة الى خاصتها العددية ذلك ان التتابم العددي بين الاعداد المثالمة 
يجعل العدد التالي غير متكافيء للعدد اللاحق وهكذا » فالثلاثية تزبد على 
الاثنينة والراعية تزيد على الثلاشة وهكذا » سنما نجحد آن المثل المعقولة 
المحردة من الطاب الرباضي » ١‏ تحتمل آي اختلاف ف انلدرحة ولهذا فهي 
متكافئة وغيرءتنازلبة ولهذا فان السهروردي يسميها با مثلالعرضة المتكافئةء 

وكما أن آفلاطون يرتب المثل العقلية الاخيرة بعد المثل الرياضية العلا 
فكذلك يجعل السهروردي المثل العرضبة صادرة عن اشراقات المثل الطولية 
القاهرة » وكذلك فان صاحب «حكمة‌الاشراق» ١‏ بعفل امر المثل الرياضية 
السفلى او المتوسطاتالرباضية التي تلي ال مثلالعرضية ء فهو برقب لهاموضعا 
انطو لوجيا يحمل تفس الطابع الذي حمله عليها آفلاطون من حيث انها وسط 
بين المحسوس والمعقول فيسميها باشل المعلقة . > وبجعلها محطا لمواعيد 
النبوة ولادين ففيها الحنة والنار والحشر والبعث والآخرة الخ ۰۰۰ كما 
وردت في النصوص الدينية ء 

على ننا نلاحظ على آفلاطو نية السهروردي ما يلي ٠‏ 


آنه ي الوقت الذي يعبر فيه السهروردي عن الفكر الافلاطو نى فى 
صورتبه المدونة/والشفوبة نجده : 
اولا : قبل فكرة الصدور الافلوطينية ٠‏ 
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ثانا : وكذلك لا يتقيد بعدد العقول العشرة مع أنه يلتزم بتسقها فيما 
يسميه بالانوار الطولية القاهرة ٠‏ وبرجع موقفه هذا الى تأثره بفلوطيسن 
الذي لم يحدد عدد العقول ثم الى المدف الصوفي الاخير لمذهب الاشراق 
اذ آننا قد رآننا أن هذا المذهب منساق بالضرورة اى وحدة وجود نورية 
رغم انكار صاحبه لذلك » ومن ثم فهو يقف بشدة ني مواجهة أية محاولة 
لتحديد عدد العقول او الانوار العليا ويرى انها ل متناهية العدد مستشهدا 
الآبة .الكريمة « قل لو كان البحر مدادا لكلمات دربي لنفد البحر قبل أن 
تنفد کلمات‌ربي ولو جتنا بمثله مدا »۰ سورةالکهف رقم۱۸ آیة رقم۰۹٠‏ ۰ 
- الثا : آنه حاول ان پخلع على آفلاطو نیته طابعا زرادشتیا فارسیا تمشسا 
م نزعته‌الشعو دة » فنراه بخلع‌عای‌الانوار الصادرة أسماء فارسة؛» وسمى 
العقول العرضية بارباب الانواع > ويجعل من ثنائبة النور والظلام منطلقا 
ساسا لتفر يعات المذهب » فكانه بحل الافلاطو تية الى مدرسة تابعة للفكر 
الزرادشتي کما لو کان آفلاطون قد استمد مذهبه من تعاليم قدماء الفرس > 
م أن الاسناد التارىخي يقطع باستمداد مڏهب الاشراق لمادته مباشرة من 
الجو الثقافي الاسلامي الزاهر بعد عهود طويلة من الترجمة والنقل * , 
رابعا : لم همل السهروردي الروافد الثقافية التي كان یموج عصره 
بتياراتها فهو قد استعار من الصابئة كلفهم بتقديس النجوم » وقبل فكرة 
الامامة العا مية من الحركة الباطنية » الامر الذي جعله يتنكر لمذهب آهل 
السنة في الخفاء لقوله بآن الحكيم المتاله اعلى مرتبة من النبي مما دفع بابن 
تيمبة الى تكفيره »> وكان هذا الاتجاه منه بالذات سببا في محنته وقتله ٠‏ 
وهو بالاضافة الى ذلك بحشد كل ما ورد في الدين عن القيامة والحشر 
والجنة والنار » في عالم موهوم يسميه عالم ا مثل المعلقة ٠‏ 
خامسا : واخبرا فان السهروردي بوجه هذه الحصيلة الافلاطونية 
التلفيقية لخدمة التجربة الصوفية اسيا منه في ذلك بافلوطين ء 
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لقد اتضح لنا اذن كيف ان الاشرا اقة قد قد عملت على احیاء فكر أفلاطون _ 
في صورته الكاملة على الرغم من آنها اضافت اليه تيارات فكرية مختلفة 
حملها التطور التاريخي في بيئة تزخر بشتى الآراء والنحل » وقد تمسك 
الاشراقيون دائما بنسېتهم الى افلاطون» وهم بقولون : « نحن‌الافلاطو نیون 
وامامنا بل وريس الكل آفلاطون » » وقد عرف ذلك عنهم وذکره صاحب 
كتاب المثل العقلية الافلاطونية » وكذلك الافلاطو ني الكبيسر المتأخر ' 
صدر الدين الشيرازي ٠‏ م 
وكما قلنا اصبحت الاشراقية الافلاطو نية في مكان الصدارة في الفكر 
الاسلامي بعد السهروردي‌حتى أن شراح المشائةالاسلامة کالطو سي وغیره 
كانوا ينحون نحوا اشراقيا في النالب في تفسير الكتب المشائية ء 


... على آن عهود الظلام والتححر الفكري حددت مصیر _الاشراقيية_ 
كفلسفة » فاتحر تبارها e‏ 
العملي الصوفي التي انطمس معها لباب مذهب الاشراق في حلقات الطرق 
وتکاباها التي استهوت العوام والجهلة فخبا نور الو وفسدت 
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0 0 
TT : ١٣۷-١١١ الابداع‎ 
a ۲١١ ٠٠ الاحدية‎ 
10۹ ) الاخس ( الظلماني‎ 
۱۰۱ الادوار‎ 
E الاستفساق‎ 
۲۱۱١ استغناء‎ 
2۷  ةكاسالا‎ 
EDT اسفندرامذ‎ 
5 الاسفهبذ‎ 
٠١۴ ٠ الاشاعرة‎ 
E SOE CT E ET الاشراق‎ 


٩‏ - 0 اه الح 
( الحضوري ) 1۰ 
( الحضور الاشراقي ) _ اشراقات ( ابستمولوجية ) ٠۷١‏ 
الاعتقاد ( الصوفي ) ۴١‏ -( الباطني ) ۲٠‏ 


Ao AT VA — ۷1 — (= ۱ل‎ ۴Y ۳ £ أفلاطونية‎ 
۰ ۰. الخ‎ ۹۱ - ۸۷-٦ 

الاقنوم ( الأول ) 1۹ 

الاكو ار 1۰1 

1٥ الالهام‎ 

الامامية - ۱ ={ - ۹ 1.0-1 


۳r 


امکان(عقلي) ۲۹ (تاربخي) ۲٦‏ ( مطلق ) ۲٢‏ رالاشر ف ۱١۰ ۱٥۸ - ۸٥‏ 
الاورفية oo‏ 
الايجاد ( المستمر ) ٠۷١‏ 


N. ۰ 


Se A SASL ESLE الباطنية‎ 
. 1.0-٩ 
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کک ۸ ۲٣۲ ۹۳ ۲ ۲ ۲١ ~ı‏ (البرزخ 
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البكار 1.۲ 
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البهائية 3 

(ت) 

التأاسيس 1.۲ 
التأنيس 1.۲ 
التأبيد ( في مقام التوحيد ) ۲۲۲ 
التثليث 1A‏ 
التدليس 1.۲ 
التشكيك 1.۴ 
تشيع ٦‏ - ۱۸۹ - ۱۹۷ 
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التناسب (اليقيني ) ٠٠١‏ (الظني ) ٠١۱١‏ 
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امعشوق ۱1-1 

٤ ١۷١ المعقول ( بذاته)‎ 
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المقام ٤‏ _( مقام الفناء عن الفناء ) ۲۳۹ ( مقام الفحؤل ) ۳۴۹ ن 
( مقام التوحید ) ۲۲۲ . : 


مقتصد 0٦‏ 
املك ( القديس ) A‏ 
اللكوت ۲٢‏ 


1١۷ :٠ ٠ الممتنع‎ 

الممكن ۷ ( الوجود) 1۷۸ ۲۹٣۱ 1۹۷ = 1۷٩‏ 
الكان ۰ 
مناجاة ۲۲ 

المنطق 10 

موجودات ( حسية ) ۹ 


1٦ ) اإؤبد ( بالملكوت‎ 
YV—lo¥—101 I! ¥1 I E EA — ۲۲ ميتافيزبىقية‎ 


(ن) 

No الناسوت‎ 

النفس ٥‏ _ ( العالمية ) ۳١‏ (غاذبة ‏ مولدة ‏ نامية ‏ حركية ‏ 
نزوعية ‏ غضبية _ شهوبة _ حيوانية ‏ ادراكية ‏ ناطقة 
ظاهرة ‏ باطنة ) ۳۳.۷ (الكلية ) ۱۸۲ ( الناطقة )۱۲۸ 

1A۷‏ ت 

۲٢۹ النقل‎ 

النور 4-۴-1 - (الالمي) 6۸‏ (الميتافيزيقي) ۸) - 
( الظلماني ) ٠۲١‏ (المحمدي ) ٠١۲‏ - (الاصلي ) ١٠٠١‏ - 
( المعقول ) ١١١‏ - (عقلي) ۱۷١ - ١١١‏ -( انساني سفلي ) 
(١‏ نبوي ) (۱١١‏ المحض ) ۱۱۲ ٣٣١ ٠١‏ 
( الحسوس ) ۱۳۴۳ ۱۳۲۲ ۱۴١‏ ( ابداعي ) ۲٣۲ ۱٦۹‏ 
( اول ) ۱٦۹‏ (الاقرب ) ۱۷١ ۱۷١‏ - (السانح ) ۱۷٣‏ 
( الصربح ) ۱۹۷ ( المنطقي ) ۲٤۲١‏ (الاسفهبذ) ٠١.۲‏ 
الانوار ۱۲١ - ۱۲۷ - ۱١١‏ - (الالهية) ۱.۹ ( الفائضة) 
١١‏ - (المجردة) ۱۷٣١‏ ( القاهرة) ۲۰۲ - ۲۷٣۳‏ 
( المجردة) ۲٠١‏ (السانحة ) ۲۷۲ _ نور الانوار ٠١۸‏ 

النوربخشية 1 

النوع ( القائم ) o‏ 


(ھ) 
اة ۸1 — AY‏ 
هللينية ۳ AFI — 1. ¥ — o‏ 


هورخش 1Y‏ 
الهيثات ( الظلمانية ) ۷ _ ( النورية ) ¥ 
الهيولي 1۸ _— 1۹۳ — Yoo {A‏ 


١ 


(و) 


الواحب ۷ _( الوحود ) ۰ ۱١1‏ = ۱۷۸ - ۱۷۹ - ۱۹۷ - 
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الواحد 1۷٦‏ 
الواصل ۰۱ 
الوالد ( المعنوي ) ۸ 
الوحد 0۹ 
الونجود ۰ ۳ (٩‏ البناء الوجودي ) ٧۳٩١‏ - (واجبالوجود) 


۷ - ۱۴۸ ( ممکن الوجود ) ۱٤۸‏ | 
وحدة الوجود ۱٤١١ ۱۰٤ ٩‏ - (الاديان) ٩‏ (الفعل 


الالمي ) ٠.‏ ( الذات الالهية) ٠١١‏ 
الولابة (الخاصة ) ۲۳۲ ( العامة ) ٠٠١‏ 


اولا 


ابن ابى اصيبعة 
ابن تيمية ( تقي الدين ) 
ابن حزم 


ان خلدون 


اہن سینا 


این شداد 
ابن عطاءالله ( السكندري ) 
ابن عربي 


ابن قيم الجوزية 
ابن القن 


ان الندم 


أبو حبيب (بن أبي بكر بن جعغر) 


السراجع 


: امراجع العربية 


طبقات الإطباء 
محموعة الزسائل والملسائل خمسة اجزاء 
القاهرة es E3‏ ھ 
أجزاء القاهرة ‏ ۱۳۱۷ ۱۳۲۱١‏ هھ 
الملقدمة طبعة المكتبة التجارية ‏ القاهرة 
وفیات الأعيان ‏ جزءان وذيل القاهرة 
۵٥‏ هھ 
الاشارات والتنبيهات کے طبعة فورحيه ‏ 
e‏ البدائع ‏ القاهرة. 11۷ 
ا في 
الفلسسفة ١‏ القاهرة ٠١١١‏ 
الحكم المطالية لطائف المنن 
۱ شرح ابو العلا عفيفش يى 
اھر E‏ المكية _ طبعة 
القاهرة 
شذرات الذهب فی اخبار من ذهب ثمانية 
احزاء - الفاهرة ۰ هھ 
مدارج السالكين .. ثلاثة اجزاء _ القاهرة 


۱۲۳٤١ ۱‏ هھ 
العقد المذهب في حملة امذهب 


فحر الاسلام س القاهرة ۱۹۲۸ م - ضحی 
الاسلام في ثلاثة آجزاء - تامسر 
۳ 1۹۳1 م 

طبقات الفقهاء والعباد والزهاد — E‏ 
تاريخ ۷۱٦۲‏ م دار الكتب القاهرة 


t۳ 


آبو ران 


ابو البركات البغدادي 


الاصبهاني ) عماد الدين ( 
اوليري 


بدوي ( عبد الرحمن ) 


الترمذي ( الحكيم ٠٠:).‏ 


الجيلي ( عبد الكريم ) 
حاجي خليفة 


الخراز ( أبو سعيد ) 


هیاکل النور - تحقيق مع مقدمة ‏ المطبعة 
التحاربة 1o as‏ 
(مجلة الشعافة عام 1٥۱‏ ) 

نقد این البركات البفدادي لفلسفة ابن سینا 
(مجلة كليةالادابالعدد ۲ ١‏ سنة۸٥١۱)‏ 

الفلسفة الاسلامية شخصياتها ومذاهيها 
1711 
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المعتبر فيالحكمة طبعة 'لحيدر اباد الدکن“' 


التصوف ‏ الثورةألروحية في الاسلام س ` 
القاهرة 

حلية الاولياء 

مقالات الا سلاميين طبعة ربتر 

البستان الجامع ن فشر ¿ لود a‏ 

الفكر العربي ومکانه تي التاریح مسالك 
الثقافة الاغريشيهة الى العالم الاسلامي 
( ترجمة تمام حسن ) 

شملحات الصوفية الانسانية والوحودية 

في الفكر العربي 

المثل العقلية الافلاطونية ( تحقيق ) 

كتاب الرباضة وادب النفس تحقيق اربري 
القاهرة ۱١٤۷‏ 

زفحات الانس ( بالفارسية ) الترحمةالعربية 

التعرىفات - استانبول ۷ هھ 

العقيدة والشرعة ف الاسلام الترجمة 
العربية . 

تفصیل آبات القرآن الكريم ( نقله الى 
العربية محمد فؤاد عبد الباقي ) 
القاهرة ۱١۲۲‏ م 

الانسان‌الكامل _ حزءان القاهرة ١١١١ھ‏ 

کف الظنون ۰ سبعة أحزاء طبعة 
فلوجل .. لیبزج ۱۸٤١‏ م 

الطرىق الى الله تحقيق الدكتور محمد 
عند الحليم محمود القاهرة ت 


a: 


الخطيب ( البغدادي ( 
الخون نري 


دونالدسون 
دي بور 
السراج ( الطوسي ) 


1 
السهروردي ( ابو حفص عمر ) 


الشهرزوري 


الشهرستاني 
ارا 

E 
. ) الطويل ( توفيق‎ 
) عزام ( عبد الوهاب‎ 
) المطار ( فريد الدين‎ 


الغزالي ( ابو حامد ) 


القشيري 


القفطي 
القمي ( عباس بن محمد رضا) 


تاریخ بغداد _ العاهرة ‏ ۱۹۳۱ 
ا الجنات 


الافاق ۰ 

عقيدة الشيعة ( الترجمة العربية ) 

تارىخ ال : لفلسفة في الاسلام ‏ ترجمة 
عبد الهادي أبو ريده 

انو لو جیا ارسططالیس 

طبعات الشافعية الكبرى 

اللمع فيالتصوف نشرة نيكلسون ‏ ليدن 
11 م 

طبقات الصو فية 

الدين للغزالي 

تو اریخ الحكاء E‏ وروضة 

القاهرة . 

الملل E‏ الفصل لابن حزم 

E O NE الاسفار الاربعة‎ 


درة ة الاسرار _ طبعة القاهرة 


الاحلام ‏ القاهرة 

التصوف وفربد الدين العطار ‏ القاهرة 

تذكرة ال ولياء ) :بالفارسية ( الترحمة 

الالخلرة + 

احياء علوم الدىن د ف أربعة احزاء ت 

المنقذ من الضلال (تحقيق محمد عبدالحليم) 

تهافت الفلاسفة ( طبعة بوج  )‏ بيروت - 

الرد على الباطنية ت مگ اة الانوار ۔ 

( تحقیق ابو العلا عفيفي ) س 

الرسالة القشيربة في التصوف - القاهرة 
هھ 

اخبار الحكماء 

هدبة الاحباب في ذكر المعروفين بالكنشسى 

والألقاب والانساب ‏ النجف الاشرف 

۹ هھ 


{0 


التعرف لمذهب اهل التصوف ‏ تحقيق 
اربري 
الاشراف والتنبيه 
الحياهالروحية في الاسلام القاهرة ۱١٤٥١‏ 
الحطط ‏ اربعة اجزاء _ القاهرة ۱١۲١‏ هھ 
قوت القلوب ‏ اربعة اجزاء _ القاهرة 
٣۱‏ ھ 
الكواكب الدرية في ترآاجم السادة الصوفية 
القاهرة 
ك والرد على اهل الاهواء والبدع . 
بين الحكمتين( ( الفار ية اة 
ا لهنري کوریان 
المواقف وامخاطبات ‏ سلسلة جب 
مقال عن الحكمة المشرقية ( ترجمة ع . 
بدوي في التراث اليوناني ) . 
فرق ااشيعة 
الانجليزبة لنيكلسون 
ر الجنان 
الفلسفة اليونانئية 
1 الفلسفة الاوروبية في العصر الوسيط 
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الفصل الرابع : تمسيم البرازح 
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الفصل الاول : النفس والبدن 
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